



UNIVERSIDAD COMPLUTENSE DE MADRID 
 
FACULTAD DE FILOLOGÍA 
 









MEMORIA PRESENTADA PARA OPTAR AL GRADO DE     
DOCTOR POR  
 
Ana Isabel Jiménez San Cristóbal 
 
 
Bajo la dirección del Doctor: 
 









UNIVERSIDAD COMPLUTENSE DE MADRID
FACULTAD DE FILOLOGÍA




ANA ISABEL JIMÉNEZ SAN CRISTÓBAL
Madrid, 2002
- 2 -
UNIVERSIDAD COMPLUTENSE DE MADRID
FACULTAD DE FILOLOGÍA
DEPARTAMENTO DE FILOLOGÍA GRIEGA Y LINGÜÍSTICA
INDOEUROPEA
RITUALES ÓRFICOS
Tesis doctoral presentada por
Ana Isabel Jiménez San Cristóbal
Dirigida por el prof. Alberto Bernabé
Madrid, 2002
- 3 -
A mis padres, Vicente e Isabel;
a mi hermana, Montserrat;
a Pepe.
- 4 -
Deseo expresar mi más sincero agradecimiento al Dr.
Bernabé, director de la tesis, de cuyo magisterio, orientación y
acertados consejos me he beneficiado a largo de todos estos años
en que sabiamente ha guiado mis pasos en el mundo del orfismo.
Han sido muchas las horas de lectura y conversación que el Dr.
Bernabé ha dedicado a esta investigación, haciendo gala de una
paciencia infinita ante mis múltiples dudas y preguntas. Asimismo
es obligado reconocer su generosidad por haberme permitido leer
numerosos artículos aún no publicados y, sobre todo, por haber
puesto a mi disposición la edición que prepara de los Orphicorum
Fragmenta. Sin su ayuda académica y humana esta tesis hubiera
sido tarea imposible.
Por otra parte, quisiera agradecer a la Dra. M. Serena Funghi
el recibimiento que me brindó en la Accademia Toscana di Scienze
e Lettere "La Colombaria" de Florencia en el período del 1 de
octubre al 22 de diciembre de 1997. Asimismo, estoy muy
agradecida al Dr. Christoph Riedweg por la amable acogida y
sugerentes recomendaciones que me ofreció durante mi estancia en
el Klassisch-Philologisches Seminar de la universidad de Zúrich
entre el 19 de septiembre y el 13 de diciembre de 1998. De igual
modo, deseo expresar mi gratitud al Dr. Luc Brisson por haber
leído con detenimiento mi trabajo y por sus múltiples sugerencias
en diversas conversaciones mantenidas en París entre el 25 de
septiembre y el 19 de diciembre de 1999, y el 24 junio y el 10 de
diciembre de 2000, período en que mi investigación se desarrolló
en el CNRS, concretamente en el equipo UPR 76, "Histoire des
doctrines de la fin de l'Antiquité et du haut Moyen Age- L'Année
Philologique" dirigido por M. Narcy. Quisiera agradecer a todo los
miembros del equipo su calurosa acogida y, en especial, a M. Chase
su apoyo incondicional.
Doy las gracias también a J. A. Avilés, quien pacientemente
me ha ayudado en la corrección de erratas. Del mismo modo, me
siento en deuda con el Dr. Otón por los sabios consejos y los
ánimos que me ha dado a lo largo de todos estos años, así como
con la profesora Rufina Villar quien me inició en el conocimiento
- 5 -
del griego. Por último, esta tesis debe mucho al apoyo y aliento de




I EL CONCEPTO DE  telethv......................................................................9
1. 1 Introducción...................................................................................11
1. 2 La telethv en los órficos..............................................…................16
1. 3 La transmisión de las teletaiv órficas...........................................42
II LOS PARTICIPANTES EN LAS teletaiv: FIELES Y SACERDOTES...….53
2. 1 LOS FIELES......................................................................................55
2. 1. 1 Introducción..............................................................................55
2. 1. 2 Requisitos para participar en las teletaiv................................56
2. 1. 3 La vida de un fiel. Privilegios y obligaciones.........................63
2. 1. 3. 1 Las denominaciones......................................................64
2. 1. 3. 1. 1 Denominaciones con el radical tele(s)-................64
a) Participios activos.........................................................64
b) Participios medio-pasivos............................................68
2. 1. 3. 1. 2 Otras denominaciones de los fieles.....................85
2. 1. 3. 1. 3 Denominaciones de los profanos.........................93
a) Denominaciones derivadas del radical tele(s)-.........93
b) Denominaciones derivadas de otro radical................98
2. 1. 3. 2. La vida órfica. Preceptos sobre el modus vivendi...100
2. 1. 3. 2. 1 Ritos purificadores..............................................103
2. 1. 3. 2. 2 Apartarse de la sangre........................................104
2. 1. 3. 2. 3 Otras prescripciones alimentarias.....................109
2. 1. 3. 2. 4 Prescripciones sobre el vestido..........................113
2. 1. 3. 2. 5 Apartamiento de los elementos polares
  (nacimiento y muerte).........................................115
- II -
2. 1. 4 La agrupación de los participantes en las teletaiv...............118
2. 2 LOS SACERDOTES OFICIANTES...................................................123
2. 2. 1 Introducción............................................................................123
2. 2. 2 Denominaciones de los sacerdotes........................................124




2. 2. 2. 2 Otras denominaciones derivadas del radical tele(s).177
a) Denominaciones derivadas del verbo televw.....................177
b) Compuestos de telesthv"....................................................177
2. 2. 2. 3 Denominaciones con otro radical.................................182
2. 2. 2. 4 Denominaciones perifrásticas......................................215
a) Perífrasis referentes al tipo de actividad que realizan...215
b) Perífrasis que los relacionan con Orfeo o el orfismo......216
2. 2. 3 El oficio de sacerdote..............................................................218
2. 2. 3. 1 Consideraciones generales...........................................218
2. 2. 3. 2 Los oficiantes de ritos...............................................….220
a) Testimonios sobre los oficiantes y sus actividades.........220
b) Aprendizaje, profesión y retribuciones materiales.........234
c) Apertura a mujeres.............................................................241
d) Conclusiones sobre los oficiantes órficos.........................243
2. 2. 3. 3 Analistas y exegetas de los textos órficos...................245
2. 2. 3. 4 Los sacerdotes de época postclásica............................251
- III -
III LOS RITOS DE LAS teletaiv ÓRFICAS.........................................….269
3. 1 ta; drwvmena, 'LO QUE SE HACE'....................................................272
3. 1. 1 La noción de o[rgia...................................................................272
3. 1. 2 El sacrificio...............................................................................279
3. 1. 2. 1 El sacrificio cruento.....................................................279
3. 1. 2. 2 El sacrificio expresado por quvw, qusiva y ta; iJerav........281
3. 1. 2. 3 El consumo de alimento tras la ofrenda. El ayuno...301
3. 1. 3 Libaciones y consumo de bebida...........................................307
3. 1. 4 Luz y fuego en el ritual......................................................…..317
3. 1. 5 La música y la danza en el ritual...........................................328
3. 1. 5. 1 La música. ....................................................................328
3. 1. 5. 2 La danza o el baile.......................................................338
3. 1. 6 Los juegos, los juguetes y otros objetos.................................342
3. 1. 6. 1 Los juegos y los juguetes. ...........................................342
3. 1. 6. 2 La cista (kivsth) o canasto (kavlaqo")...........................360
3. 1. 6. 3 La criba sagrada (livknon).............................................364
3. 1. 6. 4 La corona (stevfano")...................................................370
3. 1. 7 Las purificaciones....................................................................378
- IV -
3. 2 ta; legovmena, 'LO QUE SE DICE, SE LEE O SE APRENDE'..........…393
3. 2. 1 Los textos del ritual.................................................................394
3. 2. 1. 1 Los libros utilizados en el ritual.................................394
3. 2. 1. 2 Las referencias a uno o varios iJeroi; lovgoi.................406
3. 2. 1. 3 La atribución a Orfeo.................................................. 419
3. 2. 1. 4 La transmisión de los textos.......................................424
3. 2. 2 Súplicas e invocaciones a los dioses.......................................429
3. 2. 3 Recitado de ensalmos, ejpwidaiv................................................433
3. 2. 4 Reflexiones etimológicas y juegos de palabras.....................444
3. 2. 4. 1 Los juegos de palabras en las laminillas...................445
3. 2. 4. 2 Las etimologías transmitidas por Platón...................451
3. 2. 4. 3 Las etimologías de las teogonías
                      y los comentaristas..............................................…....464
3. 2. 5 Symbola y fórmulas................................................................480
3. 2. 5. 1 Los suvmbola...................................................................480
3. 2. 5. 2 Otras expresiones cultuales........................................491
3. 3 ta; oJrwvmena: LA REPRESENTACIÓN DE UN DRAMA SACRO.......509
3. 3. 1 La relación entre los iJeroi; lovgoi y los elementos cultuales.509
3. 3. 2 Otras noticias sobre el drama sacro.......................................513
3. 3. 3 ta; oJrwvmena y ta; deiknuvmena 'lo que se ve y se muestra'......515
3. 3. 4 Las representaciones del drama sacro
en círculos dionisíacos............................................................521
3. 3. 5 Conclusiones............................................................................523
- V -
IV. REFERENCIAS AL ESTADO ANÍMICO DE LOS FIELES...................525
4. 1 bavkco" y bakceuvein.......................................................................527
4. 2 La maniva y el entusiasmo divino................................................ 542
4. 3 Otras alteraciones fisiológicas y anímica...................................544
V LAS MOTIVACIONES DEL RITUAL..............................................…..547
VI LA EXPERIENCIA RITUAL...........................................................…..557
VII CONCLUSIONES.............................................................................565




El orfismo se perfila como una religión mistérica fundada en
doctrinas de salvación, distinta pero no opuesta al culto estatal. Esta
corriente religiosa ha sido objeto de controversias1 en los dos últimos
siglos y ha habido numerosos intentos tanto de exagerar su
importancia en la historia de la religiosidad griega2 como de
aminorarla.3 Descubrimientos de la segunda mitad del siglo XX como
las laminillas de Hiponio4 y Pelina,5 el Papiro de Derveni6 o las
laminillas de Olbia,7 por citar los más relevantes,8 han sido
fundamentales para acercarse de nuevo, aunque con cautela y sin
caer en los excesos del panorfismo, a aquellas posturas9 que
otorgaron un lugar preeminente al orfismo en el ámbito de las
religiones mistéricas.
Gracias al Papiro de Derveni sabemos que en torno al 500 a. C.
circulaba un poema teogónico, atribuido a Orfeo, o lo que es lo
mismo, puesto que Orfeo no existió, producido por quienes se
reclamaban seguidores del bardo tracio.10 Píndaro, Heródoto y Platón
                                    
1 Sobre el particular vid. Nilsson (1935) 181ss; Burkert (1977) 1ss; Bernabé
(1995a).
2 Dieterich (1891) (=[1911] ), (1893 (=[19132]); Harrison (1903b); Reinach
(1905-1923); Eisler (1921); Macchioro (1930).
3 Wilamowitz (1931) II 182-207; Linforth (1941); Dodds (1964 [1951]);
Moulinier (1955); Zuntz (1971).
4 Pugliese Carratelli (1974). Un estudio reciente que recoge la bibliografía
anterior puede verse en Bernabé - Jiménez (2001) 25ss. Vid. apéndice de textos fr.
474 B.
5 Tsantsanoglou - Parássoglou (1987); Bernabé - Jiménez (2001) 87ss, con
bibliografía. Vid. apéndice de textos fr. 485-486 B.
6 Kapsomenos (1964); Merkelbach (1967); Burkert (1968), ZPE 47, 1982, 300ss.
La bibliografía es inmensa; vid. recientemente Laks - Most (1997).
7 West (1982); Burkert (1997a) 22s (=[1982] 12); Zhmud' (1992) 159s.
8 Cf. Burkert (1998).
9 Una actitud más ponderada puede verse en los siguientes trabajos: Rohde
(19259); Kern (1922); Nock (1933a); Nilsson (1935); Guthrie (1970 [1935]); Boyancé
(1941a); Keydell - Ziegler(1942); Cumont (1949); Jeanmaire (1951); Prümm (1956),
(1960); Bianchi (1957), (1974), (1976).
10  Bernabé (2001c) 341ss.
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parecen conocer un relato secreto que explicaría la transmigración y
la inmortalidad de las almas y que probablemente es el mito órfico del
desmembramiento de Dioniso.11 Los términos bavkco" y Bavkcio" que
leemos en las laminillas de Hiponio y Pelina respectivamente conectan
la creencia en un destino dichoso tras la muerte del cuerpo con
grupos mistéricos báquicos, bien conocidos especialmente en el sur de
Italia en torno al s. V a. C., tal y como muestra una inscripción de
Cumas.12 La lectura  jOrfikoiv de una de las láminas de Olbia referida a
los celebrantes puede apoyar la existencia de un grupo cultual que se
autodesignaba 'órficos' ya en el s. V a. C. A partir de lo que leemos en
la lámina,13 podemos interpretar que la comunidad de Olbia
reivindicaba "la 'verdad' en las creencias o enseñanzas sobre la
transición de la 'vida' a través de 'la muerte' hacia 'la vida', que de
alguna manera afectan al 'alma'".14 En definitiva, consideramos
justificada una investigación que pretende interrelacionar de nuevo, y
gracias especialmente a los recientes hallazgos, la existencia de ciertos
grupos que celebraban rituales basados en libros atribuidos a Orfeo
donde se exponían doctrinas sobre un 'pecado antecedente'15 y la
promesa de salvación tras la muerte del cuerpo.
Otro aspecto que nos gustaría destacar muy brevemente en esta
introducción es el problema de las relaciones del orfismo con otros
movimientos religiosos de ideas místicas y catárticas. En este sentido,
estamos plenamente de acuerdo con las teorías de Nilsson y Burkert,16
según las cuales es muy difícil establecer límites precisos entre el
orfismo, el dionisismo, el pitagorismo o los Misterios de Eleusis. Al
                                    
11 Pi. Fr. 133 Sn.-Maehl.; Hdt. 2. 123 (cf. et. 2. 81); Pl. Grg. 493abc, Lg. 870d,
Phd. 62b, Men. 81a. Sobre el mito, vid. § 3. 2. 1. 2 Las referencias a uno o varios
iJeroi; lovgoi.
12 Fr. 652 B. ouj qevmi" ejntou'qa kei'sqai ij me; to;n bebacceumevnon. "No es lícito
yacer aquí a quien no se haya convertido en baco".
13 El texto puede verse apéndice: laminillas óseas de Olbia, fr. 463 B.
14 Burkert (1997a) 22s (=[1982] 12).
15 Bianchi (1966).
16 Nilsson (1935) 184s; Burkert (1977) 6s.
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orfismo pueden atribuírsele rasgos peculiares, pero este movimiento
compartió también muchas características con el bagaje común de las
demás corrientes religiosas. Nuestro conocimiento sobre estos grupos
no permite establecer el predominio de unos sobre otros y nos
conduce, más bien, a hablar de influencias mutuas o de rasgos
compartidos, sin que el orfismo se distinguiese netamente de los
demás. Resulta muy clarificadora la teoría de Burkert17 que piensa en
estos movimientos como círculos superpuestos con determinadas
áreas compartidas y otras completamente independientes.
Por ejemplo, Heródoto y Eurípides conectan lo órfico y lo
báquico en algunos casos,18 pero hay ejemplos de rituales báquicos,
                                    
17 Burkert (1977) 7.
18 Hdt. 2. 81; E. Hipp. 952ss. Las relaciones entre Orfeo o los órficos y Dioniso
o los ritos dionisíacos son evidentes en numerosos textos como veremos en
nuestro estudio. Vid. por ejemplo las láminas de Olbia (fr. 463-465 B.); Palaeph. 33
(50. 7 Festa); Damag. AP. 7. 9; Apollodor. Bibl. 1. 3. 2; Cic. ND 3. 58; Str. 10. 3. 23; D. S.
1. 23. 2, 3. 65. 6, 5. 75. 4; Plu. Alex. 2, Quaest. conv. 635 E; Clem. Al. Prot. 2. 17. 2;
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como el descrito en las Bacantes de Eurípides, que no guardan
relación alguna con el orfismo. Del mismo modo, orfismo y
pitagorismo comparten la doctrina de metempsicosis y muchos rasgos
de un modus vivendi particular, pero el primer orfismo es ajeno a las
reflexiones numéricas de los pitagóricos. Por último, hay elementos
similares19 en el culto eleusino y en los órficos como la función
escatológica del rito o el simbolismo de determinados objetos,  tales
como la criba o la corona. Ahora bien, los grupos órficos no llegaron
nunca a constituir una organización bien estructurada y jerarquizada
como la de los Misterios de Eleusis, ni tampoco tuvieron un lugar de
culto fijo como el telesterion eleusino. En cualquier caso, la
imprecisión de los límites entre los distintos grupos religiosos autoriza
en muchos casos la comparación entre unos y otros y abre la
posibilidad de considerar un amplio abanico de textos como
patrimonio común de estas corrientes mistéricas.
Por otra parte, es conveniente precisar algunos puntos sobre
los límites cronológicos de las fuentes de nuestro estudio que van
desde el s. VI a. C. hasta los lexicógrafos del X. d. C. La dispersión y
parquedad de testimonios dificultan enormemente una
reconstrucción en profundidad de cada estadio cronológico. Por ello
hemos reconstruido lo que en lingüística se denomina un diasistema,
esto es, un esquema ritual que incorpora detalles de diversas épocas,
sin que podamos asegurar que todos hayan pertenecido a los
diferentes estadios. Más bien, al contrario, lo probable es que no sea
así. En cualquier caso, cuando ha sido posible hemos delimitado lo
que no pertenece más que a un primer momento o a una época tardía.
De todas formas, existe una notable coherencia en rasgos
fundamentales. Es más, las coincidencias en elementos de épocas
                                                                                                               
Hippol. Haer. 5. 20. 4; Procl. in R. I 174. 30, in Ti. III 297. 8; Thdt. Affect. 1. 21 (108.
21 Canivet); Lyd. Mens. 4. 51. En Plutarco, por ejemplo, los términos 'órfico' y
'dionisíaco' son casi sinónimos, cf. Turcan (1988) 429; Bernabé (1996b) 83.
19 Las relaciones entre Eleusis y el orfismo han sido estudiadas por Graf
(1974).
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dispares difícilmente pueden ser casuales y parecen indicar una
profunda continuidad en las doctrinas de estos grupos religiosos. De
otra parte, hay que tener en cuenta que la religión es casi siempre un
ámbito más conservador y menos evolucionista que otros campos
sociológicos, lo que no elimina pero sí aminora el problema de la
disparidad cronológica de las fuentes. En palabras de Burkert,20 "hay
huellas de identidad que se mantienen a través de una tradición
continua y es importante no perderlas de vista en el estudio de los
cultos mistéricos antiguos". En consecuencia, nos parece lícito realizar
la reconstrucción propuesta. Los límites cronológicos de este
diasistema abarcarían desde el s. VI a. C. hasta al menos el s. IV d.
C.,21 lo que supone la supervivencia de estos grupos religiosos, en
muchos casos transformados, a la prohibición de las Bacanales por el
famoso senadoconsulto del 186 a. C.
Esta breve introducción pretende simplemente mostrar que el
orfismo es un hecho complejo, de límites imprecisos en lo rasgos que
lo configuran y en la cronología de éstos. Sin embargo, no por ello
debemos renunciar a seguir adelante con la investigación de este
fenómeno, difícil y fascinante, aun a riesgo de cosechar las críticas de
los más escépticos.
Nuestra investigación se ha articulado en ocho capítulos. En el
primero abordamos la dificultad de definir el concepto de telethv y la
problemática de su traducción a las lenguas modernas. Asimismo,
revisamos su presencia en los testimonios relacionados con el orfismo,
donde telethv se perfila como una celebración ritual, y extraemos una
serie de características sobre su naturaleza a partir de los verbos de
que depende este término.
El capítulo segundo está dedicado a los participantes en el
ritual, fieles y participantes. En el primer apartado se enumeran los
requisitos para participar en los rituales, se analizan detenidamente
                                    
20 Burkert (1987a) 4.
21 Matz (1964); Burkert (1977) 8.
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las denominaciones de los fieles y se dan a conocer las obligaciones
que conllevaba el pertenecer al círculo de iniciados. También
presentamos algunos testimonios sobre la forma de agrupación de los
participantes en los ritos. El apartado dedicado a los sacerdotes
comienza con un análisis exhaustivo de sus denominaciones que pone
de manifiesto las dificultades para individualizar a estos personajes. A
continuación, nos ocupamos del oficio de sacerdote, examinando la
labor y las características de aquellos que se dedican a oficiar ritos, a
diferencia de quienes se centran preferentemente en la interpretación
de los textos órficos. Al final de este capítulo compendiamos los
nombres y funciones de los sacerdotes en época postclásica, momento
en que el culto parece sujeto a cierta jerarquización.
El tercer capítulo describe las actividades propias del ritual
articuladas en tres pilares: ta; drwvmena, 'lo que se hace', ta; legovmena 'lo
que se dice, se lee o se aprende' y ta; oJrwvmena o ta; deiknuvmena 'lo que
se ve y se muestra'. El apartado ta; drwvmena, 'lo que se hace', está
dedicado a ritos de naturaleza preeminentemente práctica como
ofrendas, libaciones o bailes rituales. Del mismo modo se analiza la
importancia y el simbolismo de determinados objetos empleados en el
rito como la cista o canasto, la criba o la corona. En último lugar,
destacamos los efectos purificadores de todos estos ritos, así como de
los incluidos en los apartados siguientes. El apartado titulado ta;
legovmena 'lo que se dice, se lee o aprende' se hace eco de la etiqueta
de 'religión del libro' adjudicada tradicionalmente al orfismo. En
particular se centra en textos que denotan la relevancia de la palabra
en el ritual, bien porque la ejecución del rito se acompaña y
fundamenta en lectura de libros relacionados con el mito central de la
doctrina órfica, bien porque el rito consiste precisamente en el
enunciado de ensalmos (ejpwidaiv) o frases formularias de sentido
enigmático, o bien porque se instruye al fiel en reflexiones
etimológicas. En el último apartado del capítulo tercero reunimos los
elementos que apuntan a que durante el ritual se realizaba una
representación de un drama sacro (o partes de él), en la que se
- 7 -
escenificaba la muerte de Dioniso y, tal vez, su posterior
renacimiento.
El capítulo cuarto analiza las posibles alteraciones fisiológicas y
anímicas, transitorias o perdurables, consecuencia de la celebración
ritual, con especial atención a la significación de bavkco" y bakceuvein.
El propósito del quinto capítulo es desentrañar las causas y los
fines por los que se desarrolla el ritual, a saber, la búsqueda de un
conocimiento escatológico que permita al iniciado librarse de su
condición de mortal una vez superada la etapa terrenal. Por último,
en el capítulo sexto, establecemos una definición de telethv como
experiencia anímica, fundamental e inolvidable donde se ensaya una
representación de lo que sucederá tras la muerte del cuerpo.
El capítulo séptimo está dedicado a las conclusiones. El capítulo
octavo compendia los textos que hemos considerado pertinentes para
el estudio de los rituales. Se trata en su mayoría de pasajes que
engrosan el corpus de fragmentos órficos y han sido elegidos por su
especial vinculación con los ritos. Por último, al final del trabajo se
recoge la bibliografía.
Las abreviaturas empleadas para los nombres de los autores
clásicos y sus obras, así como para los diccionarios y las ediciones
epigráficas son, por lo general, las recomendadas en el volumen III del
DGE. Las obras de los autores clásicos siguen la edición de los
Orphicorum Fragmenta que para la editorial Teubner prepara el Dr.
A. Bernabé, quien gentilmente nos ha facilitado los textos aún no
publicados. Huelga decir que sin esta generosa y valiosísima
aportación esta tesis no hubiera sido posible. En el apéndice de textos
se indica entre paréntesis a qué fragmento corresponde el texto en la
ediciones de Bernabé (B.) y Kern (K.) (siempre y cuando éste lo
incluya). Para aquellas obras que no pertenecen al corpus de
fragmentos órficos se ha seguido, por norma general, la edición
recomendada en el DGE.
La bibliografía se cita según el sistema americano: apellido del
- 8 -
autor, año de publicación y páginas; por ejemplo, Burkert (1998)
12ss. Si un autor tiene dos o más trabajos de un mismo año se señala
mediante la indicación a, b, c, etc.: Burkert (1983a), (1983b). Los
títulos completos se recogen en el capítulo dedicado a la bibliografía.
Los diferentes trabajos de cada autor siguen un orden cronológico y
cuando coinciden dos o más obras de un mismo año éstas se ordenan
alfabéticamente.
Los diccionarios, enciclopedias o repertorios bibliográficos se
citan con el nombre del editor y la llamada s. v. En la bibliografía
general se recoge sólo el nombre del editor y el título de la obra. En
los artículos del RE se cita, en cambio, el nombre del autor en el
cuerpo de la tesis pero no en la bibliografía general.
El capítulo octavo consta de un apéndice de textos, griegos en
su mayoría, con su traducción al castellano. Este compendio de
testimonios se ha incluido para recoger de forma completa una serie
de pasajes citados a lo largo del estudio pero muchas veces
parcialmente o sólo mediante referencia. De otra parte, consideramos
una herramienta útil el disponer de un colección de textos
relacionados con el ritual. En este apéndice los autores siguen un
orden alfabético según su traducción al castellano. Dentro de cada
autor las obras se disponen también alfabéticamente, salvo en el caso
de Plutarco, donde en primer lugar se citan los textos
correspondientes a las Vidas por orden alfabético y, en segundo lugar,
las obras de los Moralia de acuerdo con la numeración de la editio
princeps. La documentación epigráfica queda recogida bajo los lemas
inscripciones, laminillas o papiros y ordenada alfabéticamente por el
lugar de procedencia: inscripción de Cumas, inscripción de Olbia,
laminilla de Hiponio, Papiro de Gurob, etc.
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I EL CONCEPTO DE telethv.
1. 1 INTRODUCCIÓN
Esta breve introducción pretende hacerse eco22 de la dificultad
de dar una definición precisa de telethv, puesto que no es un concepto
unívoco, sino dúctil y polivalente.23 El término telethv procede de
telei'n24 'cumplir' y expresa el cumplimiento de una acción, en
principio sin connotaciones religiosas.25 Sin embargo, desde los
primeros textos griegos26 se especializa en sentido religioso y apenas
hay ejemplos desprovistos de tal valor.
Limitándonos, pues, al ámbito de la religión, comenzaremos en
primer lugar por lo que llamaremos un uso generalizado del término.
En griego se denomina telethv a cualquier celebración cultual o
ceremonia religiosa,27 no necesariamente iniciática o mistérica.28
Frente a la traducción generalizada de telethv por 'iniciación',29
                                    
22 Entre los estudios más significativos citaremos: Lobeck (1829) I 123ss,
quien ya señalaba la incertidumbre del término telethv; Harrison (1914) 36-38;
Kretschmer (1916-1917) 270, (1937-1938) 68; Bolkestein (1929) 53-63, Kern, RE s.
v., col. 394ss; Zijderveld (1934) 97- 103; Sokolowski (1934); Boyancé (1936) 42ss;
Brelich (1958) 120 n. 148; Gallini (1960) 531-558; Des Places (1964) s. v., (1969)
379; Graf (1974) 32 n. 48; Casadio (1983) 124-126; Riedweg (1987) 81, 103, 113;
Sfameni Gasparro (1988) 137-152; Simms (1990) 183-195.
23 Sfameni Gasparro (1988) 138.
24 Cf. Chantraine s. v.
25 Zijderveld (1934) 97 señala un único ejemplo de valor no religioso: Batr.
303 kai; polevmou teleth; monohvmero" ejxetelevsqh. "El fin de la batalla había llegado a
su término en un sólo día".
26 Pi. O. 3. 41, N 10. 34, fr. 131a Sn.-Maehler.
27 Pi. O. 3. 41; id. 10. 51; P. 9. 97; N. 10. 34. Cf. Bolkestein (1929) 53ss;
Zijderveld (1934) 97ss.
28 Bolkestein (1929) 53s.
29 Harrison (1914) 36-38 asocia el término con los ritos de pasaje en pueblos
primitivos, especialmente con la iniciación de los jóvenes a la adolescencia, que
les preparaba para ser un guerrero y un padre, o para el matrimonio, en el caso
de la mujer. La iniciación y el matrimonio compartían rituales como el baño, la
purificación o el portar la cesta de la fertilidad. Además, el sacrificio preliminar
antes de la boda era llamado protevleia. La hipótesis de Harrison fue contestada
por Zijderveld (1934) 100 n. 2 y Boyancé (1936) 42s. Este último argüía que telethv
puede llevar como complemento tw'n qew'n o nombres equivalentes, pero nunca
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creemos que telethv no se limita exclusivamente a un primer rito
iniciático, cumplido una sola vez en la vida en contraste con la
repetición periódica de las teletaiv30 aludida en muchos textos.
Tampoco se restringe el uso de teleth v a celebraciones
mistéricas o fiestas que se apartan de la religión cívica. Es cierto que
muchos ejemplos van en esta dirección,31 pero en no pocas ocasiones
se llama telethv a festividades reguladas por el estado. Así, Píndaro32
usa el término una vez para la fiesta inagural de los juegos en
Olimpia. Eurípides33 llama telethv a la festividad de las Coes, que tenía
lugar el segundo día de las Antesterias o fiestas de difuntos.
Aristófanes34 habla de las Panateneas y de "todas las demás
celebraciones en honor a los dioses" (pavsa" te ta;" a[lla" teleta;" ta;"
tw'n qew'n), Heródoto35 denomina telethv a las Tesmoforias. Todos estos
ejemplos muestran que telethv no es un término exclusivo de los
cultos mistéricos, sino que puede designar también el rito
institucionalizado.36 Su uso se extiende más allá de los límites del
                                                                                                               
tw'n a[ndrwn o tw'n oJsivwn. La traducción por 'iniciación' aparece muy
frecuentemente en los estudios sobre los Misterios de Eleusis, como el de Foucart
(1914) 356, para quien telethv designa ceremonias de aparato solemne y en
general, acompañadas de revelaciones mistéricas, por lo que se convierte en
sinónimo de iniciación. Asimismo, Mylonas (1961) 282 llama telethv a la
iniciación principal.
30 Vid, por ejemplo, Pi. P. 9. 97 teletai'" wJrivai" "en las fiestas anuales";
Thphr. Char. 16. 11. Cf. infra las conclusiones a propósito del análisis de la telethv
en los órficos (§ 1. 2), pero que pueden extrapolarse a otros contextos.
31 Cf. infra. § 1. 2 El concepto de telethv en los órficos, donde recogemos
otros ejemplos en que se denomina así a celebraciones mistéricas como las
eleusinas, báquicas, coribánticas y mitraicas.
32 Pi. O. 11. 53.
33 Eu. IT. 959. Sobre las Antesterias y el ritual de la bebida, vid. Burkert
(1985) 237-241.
34 Ar. Pax 418. Sobre las Panateneas, vid Burkert (1985) 232s.
35 Hdt. 2. 171 Kai; th'" Dhvmhtro" teleth'" pevri, th;n oiJ ”Ellhne" Qesmofovria
kale vousi "Y en torno a la celebración de Deméter, que los griegos llaman
Tesmoforias". Sobre las Tesmoforias, vid Burkert (1985) 242ss.
36 Casadio (1983) 124-126 precisa que los cultos grandiosos y célebres de
valor panhelénico, tales como los juegos de Olimpia, las Hercia, las Dionisia, las
Panateneas, las Tesmoforias o el culto de Ártemis efesia, se llaman sólo
ocasionalmente teletaiv, mientras que ésta es una denominación más frecuente
de cultos en los que prevalece el elemento orgiástico-esotérico, como, por
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mundo griego37 y Heródoto,38 en lo que también le sigue Plutarco,
llama teletaiv a celebraciones que considera de origen egipcio.
El segundo punto, que abordamos muy brevemente, es la
concreción de telethv en determinados ejemplos donde se convierte
casi en sinónimo de 'sacrificios'39 (qusivai), 'purificaciones'40
(kaqarmoi v) o 'misterios'41 (musth v r ia ). Para explicar dicha
especialización se han esgrimido argumentos diversos como el
importante papel que los sacrificios de purificación desempeñaban en
la vida religiosa de los griegos,42 razones intrínsecas a la propia
naturaleza de los ritos catárticos, dotados de una eficacia religiosa y
de una virtud particularmente activa,43 e, incluso, se ha pensado en la
posible restricción del campo semántico de telethv44 en torno al s. V a.
C. Pero, a nuestro modo de ver, el problema reside en que la
                                                                                                               
ejemplo, los cultos locales de los héroes y especialmente los cultos de Dioniso o
personajes de su esfera. Vid. et. la noticia del gramático Ateneo: Ath. 2 p. 40d (2.
12. 7s Kaibel) teletav" te kalou'men ta;" e[ti meivzou" kai; metav tino" mustikh'"
paradovsew" eJorta;" tw'n eij" aujta;" dapanhmavtwn e{neka: telei'n ga;r to; dapana'n ktl.
"llamamos teletai a las fiestas más grandiosas y con una transmisión mística, a
causa de los dispendios que ocasionan, pues celebrar supone gastar", cf. Riedweg
(1987) 103 n. 134.
37 Según Brelich (1958) 120 n. 148, el término telethv encierra una masa de
hechos religiosos varios lo que permite que tal denominación se aplique a los
Misterios de Eleusis, pero también a los de Isis o Mitra.
38 Hdt. 2. 171. 8; cf. Plu. Is. et Os. 361 E en relación a la telethv de Isis; Plu. Def.
orac. 415 A donde telethv denomina lo mismo al ritual persa que al egipcio o al
frigio; En Plu. Art. 3. 2 el de Queronea no escatima detalles a la hora de describir
un ritual persa calificado de telethv.
39 Hesiquio define teletaiv como eJortaiv. qusivai. musthvria. Sobre el valor de
qusiva en el orfismo, cf. § 3. 1. 2. 2 El sacrificio expresado por quvw, qusiva y ta; iJerav.
40 Pl. Phdr. 244e; Lg. 815c, cf. Phd. 69c. Cf. § 3. 1. 7 Las purificaciones.
41 Arist. Rh. 1401a 14 ta; ga;r musthvria pasw'n timiwtavth telethv "Pues los
misterios son la celebración más estimada". Cf. Riedweg (1987) 113 n. 15; Sfameni
Gasparro (1988) 150 y 152, para quien musthvria es la designación específica de
una entidad individual en el marco amplio de un tipo rituales complejos
denominados teletaiv.
42 Bolkestein (1929) 55s.
43 Boyancé (1936) 43.
44 Según Casadio (1983) 124-126, telethv denomina una parte del ritual
mistérico o más genéricamente el complejo mistérico íntegramente. Vid. et. Des
Places (1969) 379; Graf (1974) 32 n. 48.
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ductilidad del término griego, que permite su empleo para ritos
específicos como el sacrificio o, incluso, para los misterios, no
encuentra continuidad en las traducciones a lenguas modernas. Más
que una restricción propiamente dicha, consideramos que el campo
semántico de telethv supera el de términos como 'misterios', 'ritos',
'iniciación', 'procesión', 'enseñanzas doctrinales' o 'libros' por los que
habitualmente se traduce. La alternancia de traducciones no responde
ni a la evolución interna del término ni al uso concreto de cada autor:
los diferentes sentidos aparecen en épocas diversas, a veces unidos
dentro de un mismo autor e, incluso, dentro de un mismo pasaje.45
Telethv no es simplemente un rito ni tampoco una doctrina,46 por lo
que su equivalente castellano47 debe recoger en parte esa riqueza y
variedad semánticas. 'Ceremonia' o 'celebración ritual', o simplemente
'ritual', resultan conceptos apropiados porque admiten el uso
metonímico del término (la parte por el todo, o el todo por la parte).
Es decir, el optar por una definición genérica como 'festividad
religiosa' permite entender telethv en sentido abstracto, 'la ceremonia
ritual' el acto en sí mismo, o de forma más concreta, el conjunto de
ritos o enseñanzas que se cumplen y transmiten en su transcurso. Por
ello la traducción de telethv a lenguas modernas puede variar en
función del contexto. La ventaja de una definición abstracta radica, no
obstante, en que explica determinados usos figurados del término,
aspecto del que nos ocupamos a continuación.
El significado abstracto de telethv también se ha especializado
en un contexto tan cercano al religioso como es el de la magia. Ambos
campos están íntimamente ligados en la antigüedad y en algunos
                                    
45 Cf. D. S. 1. 23. 2.
46 Zijderveld (1934) 101 la califica de celebración religiosa de carácter
simbólico (como el bautismo y / o la comunión para un católico) y de naturaleza
dogmática.
47 Festugière (1938) 147 ha señalado ya sus equivalentes en inglés,
'function', italiano, 'funzione', y alemán, 'Opfer'.
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casos apenas pueden disociarse.48 El ámbito mágico merece especial
mención si se tiene en cuenta que la finalidad del ritual designado
telethv es casi siempre constreñir en mayor o menor medida a la
divinidad.49 Esto explica que en algunos pápiros mágicos y fórmulas
de encantamiento telethv adquiera el sentido de eujchv y lovgo" y se
aplique a textos, fórmulas de plegaria y consagración.50
Otro testimonio donde teletaiv está empleado en sentido
figurado, aplicado al lenguaje por comparación con la teleth v
religiosa, lo proporciona Dionisio de Halicarnaso:
D. H. Comp. 6. 25. 5 h{kein ejpi; ta;" teleta;" tou' lovgou.
'Acudir a las teletai del lenguaje'.
La personificación de Telethv como una divinidad51 y el empleo
de Teletaiv como título de algunas obras52 son también ejemplos de la
especialización de este concepto. Conviene señalar asimismo el uso
metafórico, derivado del lenguaje mistérico, que la terminología
filosófica53 estoica54 y epicúrea hace del término te l eth v .
                                    
48 En opinión de Boyancé (1936) 42ss, telethv pertenece igualmente al
vocabulario de los misterios y de la magia por la comunidad existente entre
ambos. Cf., por ejemplo, Platón (Lg 908-909) que habla de teletaiv ijdivai 'ritos
particulares' empleados por los adivinos y los expertos en el fraude de la magia.
Vid. et. el valor de telethv en Pl. R. 364e y en los himnos órficos, analizados en § 1.
2 La telethv en los órficos.
49 Boyancé (1936) 48.
50 Cf. Festugière (1932) 128 n. 6 cf. Pap. Leyd. J 384, l. 216, II 72 Preisendanz
eu[comai th;n telethvn. Cf. Turcan (1988) 433 y n. 34.
51 Paus. 9. 30. 4 de simulacris ap. Heliconem  ∆Orfei' de; tw'i Qraiki; pepoivhtai
me;n parestw'sa aujtw'i Telethv. "Junto a Orfeo el tracio está esculpida Teleté." Para
otros datos epigráficos, vid. Kern, RE s. v. Telete, col. 396s.
52 Atribuidas a Orfeo y Onomácrito: Sud. s. v. ∆Apollwvnio" (I 309. 13 Adler;
FGH 740 T 1; fr. 553 B.; T 232 K.); Sud. s. v. ∆Orfeuv" (III 565. 5 Adler; fr. 840 II B.; T
186 K.); cf. § 3. 2. 1. 1 Los libros utilizados en el ritual; cf. et. Kern (1922) 315-317;
Nilsson (1935) 196. Asimismo, algunos manuscritos dan el título de teletaiv a los
himnos órficos. Sobre este aspecto, vid. infra n. 218; cf. et. § 3. 2. 1. 1 Los libros
utilizados en el ritual, especialmente la nota 1400.
53 Sobre la telethv en Filón, vid. Zijderveld (1934) 103; Riedweg (1987) 113.
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1. 2 LA telethv EN LOS ÓRFICOS
Aunque telethv no sea un concepto exclusivo del orfismo y
aparezca adscrito a otros ámbitos mistéricos,55 nuestro estudio se
centrará preferentemente en el marco de creencias órficas,56 donde
podemos definir telethv como una ceremonia ritual concebida como
preparación para la muerte. La teleté órfica es una celebración
religiosa de venerable57 antigüedad58 y carácter sagrado como
precisan su asociación directa a la divinidad59 y algunos calificativos,
si bien no de época clásica (aiJ aJgiwtavtai teletaiv,60 hJ teleth; a{gia,61
                                                                                                               
54 Chrysipp. SVF II 1008 (=EM  s. v. telethv p. 750. 16 Cruvsippo" dev fhsi, tou;"
peri; tw'n qeivwn lovgou" eijkovtw" kalei'sqai teletav" "Y Crisipo dice que los relatos
sobre los dioses se llaman con razón teletai); Riedweg (1987) 81 n. 40.
55 Telethv se emplea muy a menudo para ceremonias báquicas (E. Ba. 22, 73,
200, 238, 260, 465). Clemente la califica de bakcikhv, Clem. Al. Prot. 1. 2. 2 teleth'i
bakcikhvi. Hemos recogido algunos ejemplos que asocian la telethv a Eleusis: D. S. 5.
77. 3 thvn te ga;r par∆ ∆Aqhnaivoi" ejn ∆Eleusi'ni ginomevnhn telethvn "la teleté surgida
entre los atenienses en Eleusis"; Procl. in R. II 312. 16 Kroll, Theol. Plat. VI 50. 12
Saffrey - Westerink (VI 11), vid. el apéndice de textos; sobre el ritual eleusino,
vid. et. Foucart (1914) 356; Mylonas (1961) 258-278; Burkert (1983a) 250 n. 9;
Simms (1990) 183ss. Otros ejemplos relacionan telethv con los Cabiros: Paus. 4. 1. 7
ou|to" kai; Qhbaivoi" tw'n Kabeivrwn th;n teleth;n katesthvsato. "Este estableció a los
tebanos la teleté de los Cabiros"; Clem. Al. Prot. 2. 19. 4 kai; teleth;n Kabeirikh;n
kataggevllousin "denuncian también el ritual cabírico". Diodoro (D. S. 5. 77. 3) cita
además teletaiv de Samotracia, Tracia, Creta. Sobre la telethv coribántica, vid. Ar.
V. 121; Pl. Euthd. 277d; D. S. 3. 55. 9; Clem. Al. Prot. 2. 19. 4; cf. Linforth (1946a).
56 D. S. 3. 65. 6 (cf. et. D. S. 3. 62. 8).
57 Orph. H. 24. 10 teleth;n ajnedeivxate semnh;n "revelasteis el solemne ritual".
58 Pl. Phd. 69c, Prt. 316d; Damag. AP. 7. 9; Plu. Fr. 157 Sandbach; Luc. Salt. 15.
59 Hdt. 4. 79 ejpequvmhse Dionuvswi Bakceivwi telesqh'nai (...) ejpeivte de; ejtelevsqh
tw'i Bakceivwi oJ Skuvlh". "Deseó cumplir los ritos en honor de Dioniso Baqueo (...). Y
una vez que Escilas cumplió los ritos de Baco"; Paus. 9. 30. 4 teleta;" qew'n; cf. et.
Thdt. Affect. 1. 21 (108. 21 Canivet) o{ti de; kai; tw'n Dionusivwn kai; tw'n Panaqhnaivwn
kai; mevntoi kai; tw'n Qesmoforivwn kai; tw'n ∆Eleusinivwn ta;" teleta;" ktl. "En cuanto a
las teletai dionisíacas, las panateneas, y ciertamente también las tesmoforias y las
eleusinas (...); Procl. in R. I 174. 30ss Kroll tw'n Dionuvsou teletw'n.
60 Ps.-Demosth. 25. 11 oJ ta;" aJgiwtavta" hJmi'n teleta;" katadeivxa" ∆Orfeuv"
"Orfeo, el que nos dio a conocer las sacratísimas celebraciones"; Iul. Or. 7. 217c;
Thdt. Affect. 1. 21 (108. 21 Canivet).
61 Orph. H. 6. 11 ej" teleth;n aJgivan polupoivkilon, "a la ceremonia sagrada y
multiforme"; Orph. H. 54. 10 teletai`" aJgivai", "en las ceremonias sagradas"; Orph.
H. 79. 8 teleta;" aJgiva"; cf. Ricciardelli (2000a) 255.
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teleth; eujivero",62 teletai; oJsivai,63 hJ pavnqeio"64 telethv). Se trata de
celebraciones mistéricas (teletaiv musthrivdai ,65 mustikaiv66 teletaiv,
teletai; mustipãoÃleuvtoi,67 mustipovloi teletaiv68), opuestas a fiestas
públicas,69 y ejecutadas en muchos casos durante la noche.70 La
telethv se orienta a la liberación71 personal del fiel más que al culto
del dios propiamente.
Presentamos a continuación una revisión de pasajes
pertenecientes a autores que conocen este concepto ligado a creencias
órficas. Desde los textos más antiguos encontramos el uso del verbo
televw, pero también el sustantivo telethv. Comencemos por Eurípides.
En un fragmento de Cretenses72 da cuenta del vegetarianismo del
iniciado una vez que 'ha celebrado' (televsa") banquetes de carne
cruda. Hay una referencia explícita al rito concreto, pero la asunción
del modelo de vida específico tras la ejecución de éste lleva implícita
la dependencia de una doctrina teórica. En este caso, el verbo televw se
emplea para una actividad cumplida probablemente durante una
primera iniciación,73 pero esto no supone una vinculación exclusiva
de televw o telethv a la iniciación, pues en otros pasajes no ligados al
orfismo Eurípides emplea telethv en el sentido de fiesta o celebración
                                    
62 Orph. H. 7. 12; Orph. H. 75. 3; Orph. H. 77. 10; Orph. H. 79. 12.
63 Orph. H. 1. 9 teletai'" oJsivaisi parei'nai, "que acuda a las sagradas
ceremonias"; Orph. H. 43. 10 e[lqet j ejp j eujfhvmou" teleta;" oJsiva", "venid a las
ceremonias de buen agüero sagradas"; cf. Ricciardelli (2000a) 237.
64 Orph. H. 35. 7; Orph. H. 53. 9 bai'n∆ ejpi; pavnqeion telethvn, "acude a la
sacratísima ceremonia"; Orph. H. 54. 7 deu'r j ejpi; pavnqeion telethvn, "aquí, a la
ceremonia sacratísima"; cf. Ricciardelli (2000a) 375s.
65 Damag. AP. 7. 9 o{" pote kai; teleta;" musthrivda" eu{reto Bavkcou. "Quien en
otro tiempo descubrió las celebraciones mistéricas de Baco".
66 D. S. 1. 96. 4 tw'n mustikw'n teletw'n. Cf. Clem. Al. Prot. 2. 11. 1 aiJ teletai;
mustikaiv.
67 Orph. H. 76. 7; cf. Ricciardelli (2000a) 510s.
68 Orph. H. 49. 2; Orph. H. 79. 12; cf. Ricciardelli (2000a) 422, 519.
69 Plu. Thes. 25. 5.
70 D. 18. 259; Luc. Peregr. 28. 11.
71 Cf. Ar. Fr. 925 luvsioi teletaiv .
72 E. Cret. Fr. 2 Jouan- Van Looy 12; Casadio (1990b), Bernabé "Un fragmento
de Los Cretenses de Eurípides", en prensa.
73 Cf. § 2. 1. 3. 2 La vida órfica. Preceptos sobre el modus vivendi.
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religiosa.74 Y es frecuente en este autor el empleo del plural75 teletaiv,
que de alguna manera implica repetición, frente al carácter único de
la iniciación.
El siguiente ejemplo relacionado con creencias órficas, lo
proporciona un pasaje de Heródoto, muy interesante para nuestro
propósito porque aparecen juntos los términos televw, telethv y
ejpitelevw.76 El singular telethv se adecúa aquí a la celebración ligada a
una divinidad y sujeta a un momento puntual, y apoya la
interpretación abstracta de fiesta o celebración religiosa,77 en
detrimento del ritual concreto. El relato de Heródoto, con el episodio
de la destrucción por el rayo de la mansión de Escilas como castigo
divino, puede interpretarse como una celebración correspondiente a
una primera iniciación, pero eso no implica que telethv signifique
'iniciación' más que 'celebración', pues como dijimos, la iniciación
pudiera ser una celebración especial, por ser la primera, como ocurre
en la cristiandad en el caso de la primera comunión, pero lo acaecido
en ella seguramente se repetiría en celebraciones posteriores.78 La
telethv se perfila como el marco en que los fieles 'se comportan como
bacos' (bakceuvein) y 'se ponen fuera de sí' (maivnesqai).79
Un pasaje de Hipócrates80 donde el vocabulario religioso está
                                    
74 Cf. E. Ba. 22, 73, 238, 260, 465; vid. Turcan (1992b) 218.
75 En singular aparece sólo en E. IT 959 telethvn; frente al plural de Ba. 22,
73, 238, 260, 465, donde las celebraciones están ligadas a la divinidad,
especialmente a Dioniso; Coche de la Ferté (1980) 232-250; Sfameni Gasparro
(1988) 140s, 144s.
76 El compuesto ejpitelevw designa, en voz activa, al fiel que celebra los ritos;
el simple televw se emplea en activa para la acción de fieles o sacerdotes, y se
reserva la medio-pasiva para los fieles, cf. § 2. 1. 3. 1. 1 Denominaciones con el
radical tele(s)-. a) Participios activos y b) Participios medio-pasivos; § 2. 2. 2. 2 a)
Denominaciones derivadas del verbo televw.
77 Un paralelo de este empleo puede verse en Hdt. 2. 171 donde telethv es el
nombre que recibe la celebración de las Tesmoforias en honor a Deméter.
78 El hecho de que Heródoto (Hdt. 2. 171) denomine telethv las Tesmoforias
que se celebran anualmente en Eleusis implica que concibe la telethv como una
ceremonia periódica. Cf. Sfameni Gasparro (1988) 143s.
79 Cf. § 4. 1 bavkco" y bakceuvein; § 4. 2 La maniva y el entusiasmo divino.
80 Hippocr. Lex. 5.
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puesto al servicio de la ciencia, nos permite concluir que televw
implica la celebración de ritos concretos, denominados o[rgia, lo que
apoya nuestra interpretación de telethv como ceremonia o fiesta
religiosa que comprende ritos además de enseñanzas.81
La siguiente noticia la encontramos en un pasaje de
Aristófanes,82 que atribuye a Orfeo la enseñanza de las teletaiv y el
apartarse de la sangre, prescripción que, junto con otras enseñanzas y
ritos, formaba parte del aprendizaje que los iniciados adquirían
durante la telethv. En su elogio de las aportaciones de los poetas,
Aristófanes ha querido seguramente recordar las celebraciones
religiosas debidas a Orfeo y destacar sobremanera su labor
civilizadora, pues la prohibición de derramar sangre era uno de los
preceptos básicos de la vida órfica83 aprendidos durante las
celebraciones. Queremos resaltar que no es posible interpretar el
'apartarse de matanzas' (fovnwn t∆ ajpevcesqai) como enseñanza
independiente de las teletaiv, sino que éstas constituyen el marco
donde tiene cabida aquella. En otros pasajes del mismo autor teletaiv
son festividades o ceremonias religiosas,84 en ocasiones dedicadas a la
divinidad.85 El empleo de la preposición ejn apoya una vez más su
valor como ceremonia.86
Con respecto al Papiro de Derveni, podemos decir que, a pesar
de no atestiguar el término telethv, nos ofrece, como veremos, datos
importantísimos sobre la labor de los oficiantes que adoctrinan a los
fieles combinando el conocimiento teórico con la celebración ritual. La
coincidencia de las actividades de éstos con lo cumplido en el
                                    
81 En este autor telethv está atestiguado una sola vez, Hipp. Morb. Sacr. 4. 72
teletevwn, y en un contexto ligado a la magia.
82 Ar. Ra. 1030ss.
83 Cf. § 2. 1. 3. 2 La vida órfica. Preceptos sobre el modus vivendi.
84  En Eleusis: Ar. Nu. 304; sin adscripción concreta Ar. V. 876.
85 A divinidades en general, Ar. Pax 413, 419; a Dioniso en particular, Ar. Ra.
342, 368; a los Coribantes, Ar. V. 121.
86 Ar. Nu. 304, Ra. 368.
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transcurso de las teletaiv autoriza, creemos, a considerar el papiro
como un testimonio más a favor de la interpretación de telethv como
conjunción entre rito y doctrina.
Una fuente fundamental para el estudio del concepto de
telethv87 es Platón, a pesar del desprecio absoluto que demuestra en
ocasiones por estos ritos. Procuramos seguir un criterio cronológico
para la lectura de sus textos. En el Fedón88 nos habla de la doctrina de
salvación que las teletaiv transmiten de forma enigmática, de manera
que podría pensarse que consisten en la lectura o recitado de textos.
Sin embargo, el verbo kaqivsthmi, que señala la institución de las
teletaiv por ciertos individuos, apoya su interpretación como
celebración y no mera recitación. La telethv es el marco en que se
desarrolla el rito material, entendiendo como tal la ejecución de una
actividad, la transmisión de una doctrina y/o, según este texto, la
pronunciación de frases simbólicas89 por parte de quienes participan
en las celebraciones (oiJ peri; ta;" teletav"). Fundamental resulta la
puntualización de que quienes instituyeron las celebraciones fuesen
individuos no de poco mérito, pues viene a confirmar la utilidad de
las teletaiv que mencionaba ya Aristófanes y sobre la que tendremos
ocasión de volver más despacio.
Un pasaje del F e d r o90 relata cómo las ceremonias de
purificación (kaqarmoiv) y las teletaiv se realizan bajo un estado de
maniva91 profética que recurre a oraciones y servicios a los dioses para
                                    
87 Nos centraremos en los pasajes en que las teletaiv se relacionan con el
orfismo, pero hemos de decir que Platón emplea también el término en
referencia a los ritos coribánticos: Euthd. 277d; en sentido general, sin
adscripción a un ámbito mistérico concreto, lo encontramos en Smp. 202e. 215c;
Lg. 738c, 815c, 908d; mientras que el sentido figurado puede verse en Phdr. 250b,
con valor filosófico, y en Phdr. 253c, en referencia al ritual de los amantes.
88 Pl. Phd. 69c.
89 Pl. Phd. 69c polloi; me;n narqhkofovroi, bavkcoi dev te pau'roi, "muchos son los
que portan el tirso, pocos los bacos", cf. et. Clem. Al. Strom. 1. 19. 92. 3. Sobre esta
frase, vid. § 3. 2. 5. 2 Otras expresiones cultuales.
90 Pl. Phdr. 244e.
91 Cf. § 4. 2 La maniva y el entusiasmo divino.
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liberarse de los miavsmata. La expresión kaqarmw'n te kai; teletw'n
parece establecer una distinción entre los unos y las otras, que nos
lleva a pensar en kaqarmov" como ceremonia de purificación que se
realiza en el transcurso de las teletai, que entenderemos como las
ceremonias que preparan ritualmente al alma.92
Pero sin duda, el texto más importante para nuestro estudio, es
un pasaje de República considerado el locus classicus de las teletaiv
órficas:
Pl. R. 364e bivblwn de; o{madon parevcontai Mousaivou kai; ∆Orfevw", Selhvnh" te
kai; Mousw'n ejkgovnwn, w{" fasi, kaq∆ a}" quhpolou'sin, peivqonte" ouj movnon ijdiwvta" ajlla;
kai; povlei", wJ" a[ra luvsei" te kai; kaqarmoi; ajdikhmavtwn dia; qusiw'n kai; paidia'" hJdonw'n
eijsi me;n e[ti zw'sin, eijsi; de; kai; teleuthvsasin, a}" dh; teleta;" kalou'sin. (...)
Y presentan una barahúnda de libros de Museo y Orfeo, descendientes de
Selene y las Musas, como dicen, según los cuales sacrifican, convenciendo no
sólo a particulares, sino a ciudades, de que liberaciones y purificaciones de
injusticias les son posibles en vida y también tras la muerte, mediante ofrendas y
juegos placenteros, que precisamente llaman teletai, que nos libran de los males
de allí, pero a los que no ofrendan los esperan cosas terribles.
El problema principal que plantea es deteminar cuál es el
antecedente del relativo a}", referido a teletaiv, en la expresión a}" dh;
teleta;" kalou'sin. Podemos entender que son los sacrificios y juegos
placenteros (dia; qusiw'n kai; paidia'" hJdonw'n, ambos femeninos en
griego), mediante los que se consigue la expiación de determinadas
injusticias, y que seguramente formaban parte de los actos cumplidos
en la celebración de las teletaiv.93 Es posible también pensar en luvsei"
y kaqarmoiv (aunque sólo luvsi" es femenino) como sus antecedentes;
luvsi" puede tener el doble sentido de liberación y actos que se realiza
                                    
92 En algunos casos kaqarmo v"  tiene el sentido de purificación física
consistente en lavarse las manos u otras partes del cuerpo, y en realizar
abluciones; cf. § 3. 1. 7 Las purificaciones. Resulta significativo que también en
Pl. Phd. 69c se hable del kekaqarmevno" te kai; tetelesmevno" "el que se ha
purificado y ha celebrado los ritos".
93 Cf. § 3. 1. 2 El sacrificio; § 3. 1. 6 Los juegos, los juguetes y otros objetos.
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para su consecución, mientras que kaqarmoiv pueden ser, como dijimos
anteriormente, las ceremonias de purificación puramente corporal.94
Por último, y aunque más alejado en el texto, a{" puede remitir a
bivbloi, también femenino, los libros de los que los oficiantes hacen uso
para los sacrificios. El término teletaiv puede recoger lo anterior:
libros, sacrificios y juegos placenteros, y liberaciones y purificaciones.
A todo eso, diríamos en castellano, lo llaman teletaiv. El género
femenino del relativo a}" puede explicarse por una asimilación a su
referente, teleta v" . A nuestro modo de ver, la dificultad de
interpretación del pasaje no parece gratuita. La aparente imprecisión
puede haber sido efectivamente buscada por Platón para agudizar sus
críticas a las actividades desordenadas95 de estos pseudosacerdotes.
Por otra parte, la mención de teletaiv resulta casi traída por los pelos.
La introduce al hilo de una reflexión etimológica que se le plantea a
propósito de su utilidad y vigencia. La relación etimológica96 entre
teletaiv y el verbo teleutevw, 'morirse' (atestiguado aquí en la forma
participial teleuthvsasin, 'los que han muerto') le permite entender
teletaiv como una especie de preparación para el fin, esto es, la
muerte. Dentro de una concepción órfica, tal preparación implica
purificaciones y liberaciones mediante actos que han de cumplirse en
vida pero cuyos efectos siguen vigentes tras la muerte. La vinculación
de las teletaiv con el más allá es clara: son el remedio a un destino
terrible e irrevocable. Las teletaiv están destinadas a dar paz al alma
                                    
94 Según la opinión de Tannery (1901) 317ss, que no compartimos, kaqarmov"
es una purificación que afecta a la vida sobre la tierra, mientras que tras la
muerte son las teletaiv las que aseguran la felicidad de que carecen los profanos.
95 En Pl. Smp. 202e se menciona teletaiv junto a qusivai, epwidaiv, manteiva y
gohteiva, actividades que coinciden con las de los 'oficiantes de ritos' (cf. § 2. 2. 3. 1
Los oficiantes de ritos a) Testimonios sobre los oficiantes y sus actividades). En
este caso, es preferible interpretar teletai v como ritos, un acto concreto y
puntual.
96 No sorprende el juego de palabras, pues los órficos y Platón son
aficionados a esta forma de etimologizar, cf. Linforth (1941) 82; Bernabé (1992a)
25-54; Casadesús (1997a). Vid. § 3. 2. 4 Reflexiones etimológicas y juegos de
palabras.
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de los participantes más que a atraerse el favor de los dioses.97 Pero
esa utilidad, manifiesta hasta ahora en algunos textos,98 traspasa en
este pasaje de República las fronteras de la muerte. Las teletaiv les son
útiles a los iniciados en vida y tras la muerte99 (eijsi me;n e[ti zw'sin, eijsi;
de; kai; teleuthvsasin). Los preservan de los males de allí, es decir, del
mundo de los muertos, frente a la amenaza final de un destino
terrible para quienes no realicen los sacrificios (mh; quvsanta" de; deina;
perimevnei). La declaración de utilidad resulta fundamental para la
correcta interpretación del concepto, pues permite entrever que
telethv no es un simple rito, cuyo cumplimiento resulta eficaz en esta
vida, pero desaparece tras la muerte. Platón define la teleté por sus
efectos, y por eso dice que son poderosas como los dioses liberadores
(R. 366e), y puede equipararlas a liberaciones y purificaciones (R.
364e, Phdr. 244e100). En cambio, el aprendizaje doctrinal inherente a
la teleth v  es imprescindible para alcanzar el destino de
bienaventuranza final tras la muerte. La interpretación de telethv
como 'ceremonia' o 'celebración' en la que tienen cabida ritos y
enseñanzas confirma su utilidad en un doble plano: el ritual,
ejecutado en esta vida, y el doctrinal, pues la doctrina de salvación
transmitida se hará efectiva en el más allá.
En otros pasajes platónicos es la construcción preposicional con
ejn101 o peri v102 la que determina que las teletaiv son el marco que
                                    
97 Cf. et. Pl. R. 364bc y la crítica a que las teletaiv se empleen para dañar al
enemigo sin riesgo, vid. Linforth (1941) 77.
98 Ar. Ra. 1030ss; Pl. Phd. 69c. En Pl. Smp. 215c, se refiere, según Brisson
(1998) ad loc., a ceremonias de culto o iniciaciones con las que se busca obtener
un beneficio inmediato. Sobre las teletaiv coribánticas y Eleusis, Brisson (1998)
218 n. 535, 537. El término sí admite aquí la interpretación como 'ceremonia' o
'celebración'.
99 Cf. § 3. 2. 4. 2 Las etimologías transmitidas por Platón.
100 Cf. Ar. Fr. 925. 1 luvsioi teletaiv.
101 Pl. Lg. 870d lovgon tw'n ejn tai'" teletai'" peri; ta; toiau'ta ejspoudakovtwn
ajkouvonte", "oyendo contar la narración a los que se ocupan de estos temas en los
rituales".
102 Pl. L g . 815 c (s c . o[rchsei") peri; kaqarmouv" te kai; teletav" tina"
a jpotelou vntwn  "mientras ejecutan (i. e. danzas) en las purificaciones y
ceremonias de culto". El pasaje es complicado. Lisi (1999) ad loc. traduce
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acoge ritos y enseñanzas,103 independientemente del ámbito al que se
adscriban, pues Platón conoce teletaiv fuera del orfismo. Un pasaje del
Eutidemo,104 describe el rito de entronización (qrovnwsi") que tiene
lugar durante una celebración (ejn th'i teleth'i) propia de los misterios
o ritos coribánticos. La interpretación como ceremonia o celebración
dentro de la cual se ejecutan ritos no es exclusiva del orfismo y, en
algún caso, Platón hace un uso figurado del término, unas veces en el
plano filosófico,105 otras como ejemplo comparativo de cosas
cotidianas.106
Para concluir el análisis de los textos platónicos podríamos
decir, siguiendo a Bernabé,107 que las teletaiv señaladas se mantienen
en el ámbito de la iniciación (frente a la prohibición a los ajmuvhtoi), la
purificación (kavqarsi") y la liberación (luvsi"), que presuponen,
sucesivamente la necesidad de alcanzar una determinada información
religiosa sobre la posición del hombre en el mundo y la existencia de
uno o diversos pecados antecedentes108 que actúan como un
mivasma109 del cual el hombre debe purificarse.
Muy interesante resulta también el uso del verbo televw en una
de las laminillas de Pelina.110 En un contexto funerario se indica que
el difunto 'llega preparado ritualmente' y puede ir ya bajo tierra
                                                                                                               
"mientras realizan purificaciones y ritos iniciáticos", pero la búsqueda en el TLG
muestra que ajpotelevw no se contruye con periv + acusativo. Preferimos, por tanto,
interpretar peri; kaqarmouv" te kai; teletav" tina", como la ocasión en el que se
celebran esas danzas. Otra posibilidad, que nos llevaría al mismo resultado, sería
interpretar tina" referido a las danzas anteriores.
103 Hay que advertir que musthvria sólo está atestiguado dos veces en Platón:
Tht. 156a; Men. 76e.
104 Pl. Euthd. 277d. Cf. Linforth (1946a) 124ss.
105 Pl. Phdr. 249c, 250b emplea la terminología mistérica: teletaiv, televw,
telouvmeno".
106 Pl. Lg. 666b se refiere a una celebración dionisíaca y Phdr. 253c al ritual
de los amantes.
107 Bernabé (1998b) 81ss.
108 Cf. Bianchi (1966) 117-126.
109 Cf. Parker (1983).
110 Cf. Bernabé - Jiménez (2001) 125ss.
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donde lo esperan los que, como él, han pasado por esos mismos ritos:
kai; ≥ s ≥u; me;n ei|" uJpo; ≥ g ≥h' ≥n televs°a" a{per o[lbioi a[lloi "y tú iras bajo tierra,
cumplidos los mismos ritos que los demás felices". Esta declaración
final ha de entenderse en el sentido de que el fiel ha cumplido los
ritos obligados a quienes ansían la condición de o[lbioi. Sólo así, y tras
la muerte del cuerpo, se produce la ansiada liberación del alma
prometida en las doctrinas aprendidas. Todo ello confirma la
consideración de teletaiv como un medio de liberación.
De un pasaje de Demóstenes111 obtenemos un relato detallado
de los ritos en los que la madre de Esquines oficiaba como sacerdotisa.
En este texto no aparece el término telethv,112 pero sí el participio
telou'sa113 para detallar la actuación de la sacerdotisa: lectura de
libros y ejecución de ritos. Insistimos, por tanto, en que televw reúne
ambos actos, lo que apoya de nuevo nuestra interpretación de
teletaiv. La alusión a la divinidad está implícita en la pronunciación
de frases como "hye Atis, Atis hye". La prolija descripción parece un
compendio de las actividades rituales que Esquines y su madre
repetían de forma periódica, sin quedar limitadas a los rituales de
iniciación.114
Un pasaje de Teofrasto115 resulta clave para refutar la
traducción habitual de telethv por 'iniciación', a pesar de que este
término no aparezca ni en este texto ni en ningún otro de este autor.
Encontramos, en su defecto, el participio telesqhsovmeno" para
                                    
111 D. 18. 259s.
112 Sin embargo, Demóstenes atestigua telethv en otros pasajes referentes a
las celebraciones en Eleusis, cf. D. 59. 104. 12; D. 59. 113. 9. Y en un pasaje espúreo
se asocia a Orfeo: Ps.-Demosth. 25. 11 oJ ta;" aJgiwtavta" hJmi'n teleta;" katadeivxa"
∆Orfeu;" ktl., "Orfeo, quien nos dio a conocer las sacratísimas celebraciones (...)",
cf. Graf (1974) 33; West (1983) 24.
113 Cf. §. 2. 2. 2. 1 a) Denominaciones con el radical tele(s)-. a) Participios
activos.
114 Cf. § 2. 1. 3. 1. 1 Denominaciones con el radical tele(s)-. b) Participios
medio-pasivos.
115 Thphr. Char. 16. 11, cf. § 2. 1. 3. 1. 1 Denominaciones con el radical
tele(s)-. b) Participios medio-pasivos.
- 26 -
expresar que quien desea cumplir los ritos (telesqhsovmeno") acude
cada mes (kata; mh'na) a los orfeotelestas ( jOrfeotelestav"). La
indicación temporal supone visitas periódicas a los oficiantes de ritos,
esto es, una repetición claramente incompatible con la iniciación, que
se considera única.
Ya en el siglo III a. C. el epigramático Damageto116 tildaba de
'mistéricas' las teletai v en honor de Baco que reveló Orfeo.
Posteriormente las teletaiv se asocian a los misterios en numerosos
textos y en algunos se hace muy difícil la distinción entre ambos
términos, por lo que cabe pensar que la diferencia tampoco debía de
ser nítida para los antiguos, hasta el punto de que la expresión "las
celebraciones y los misterios" pudo convertirse en una frase hecha.
Pero hay un texto que resulta significativo para la comprensión
de telethv como una ceremonia que aúna ta; drwvmena 'lo que se hace' y
ta; legovmena 'lo que se dice, se lee o se aprende'. Nos referimos al
Papiro de Gurob,117 un texto que remonta al s. III a. C. y que presenta
una serie de prescripciones para cumplimentar el acto ritual
ofrendado a la divinidad, así como indicaciones sobre el recitado de
symbola en su transcurso. Lo más interesante es que se indica
expresamente que es 'durante la telethv' ( ≥d ≥i ≥a; ≥ th;n telethvn) cuando
han de llevarse a cabo todos ellos.
Ya en el siglo I a. C. Diodoro de Sicilia cita en numerosas
ocasiones el término telethv siempre con valor religioso y sin
adscribirlo a ningún ámbito preciso,118 pues lo utiliza indistintamente
para referirse a las celebraciones egipcias,119 eleusinas,120
                                    
116 Damag. AP. 7. 9 o{" pote kai; teleta;" musthrivda" eu{reto Bavkcou. "Quien en
otro tiempo descubrió las celebraciones mistéricas de Baco".
117 Smyly (1921); Tierney (1922) 77ss; West (1983) 170ss (= [1993] 181ss);
Hordern (2000).
118 D. S. 1. 88. 2 lo emplea como denominación genérica válida para
cualquier ámbito religioso.
119 D. S. 1. 20. 6; 1. 22. 6.
120 D. S. 1. 29. 2, 3.
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dionisíacas,121 órficas,122 coribánticas,123 samotracias124 y
cretenses.125 En muchos casos la telethv se asocia a Osiris, Deméter y
Dioniso. Por otra parte, la construcción de teletaiv con preposiciones
como katav,126 ejn127 o periv128 apoya su definición como 'ceremonia
cultual', 'celebración religiosa', sea cual sea el ámbito al que se
adscriba. Un pasaje referente al culto de Samotracia, precisa aún más
las diferentes partes de dicha celebración (kata; mevro" th'" teleth'"):
D. S. 5. 49. 5 kai; ta; me;n kata; mevro" th'" teleth'" ejn ajporrhvtoi" throuvmena
movnoi" paradivdotai toi'" muhqei'si.
Y lo cumplido en secreto en el transcurso del ritual se transmite sólo a los
iniciados.
Nos detendremos un poco más en determinados pasajes
relacionados con el orfismo129 y, por tanto, de especial relevancia
para nuestro estudio de telethv. Encontramos de nuevo los dos
aspectos que venimos señalando, la ejecución material del rito, como
se deduce de expresiones del tipo 'participar en la teleté'130 (se puede
tomar parte en una ceremonia o rito, pero no en un relato), y la
transmisión de un relato sagrado, como, por ejemplo, el nacimiento
de Dioniso,131 o su despedazamiento132 a manos de los Titanes, mito
central del orfismo. Algunos pasajes son aún más explícitos al
                                    
121 D. S. 1. 22. 7; 1. 23. 2, 3, 6, 7, 8; 1. 96. 5; 3. 63. 2; 3. 65. 2, 6; 3. 74. 2.
122 D. S. 3. 62. 8; 3. 65. 7.
123 D. S. 3. 55. 9.
124 D. S. 4. 43. 1; 4. 48. 6; 5. 49. 5; 5. 64. 4; 5. 77. 3.
125 D. S. 5. 75. 4; 5. 77. 3.
126 kata; ta;" teletav": D. S. 1. 22. 6; 1. 88. 2; 3. 62. 8; 3. 65. 6; 5. 75. 4; kata; th;n
telethvn: D. S. 3. 55. 9.
127 D. S. 1. 22. 7 e[n (...) tai'" tou' qeou' touvtou teletai'". D. S. 4. 6. 4 e[n te tai'"
teletai'" ouj movnon tai'" Dionusiakai'", ajlla; kai; tai'" a[llai".
128 ta; peri; ta;" teletav": D. S. 3. 64. 7; 5. 64. 7.
129 Cf. Bernabé (2001b) para su relación con fuentes órficas.
130 D. S. 1. 23. 2. 4 metascovnta th'" teleth'"; D. S. 4. 43. 1 th'" teleth'" movnon tw'n
sumpleovntwn meteschkovta; D. S. 5. 48. 5 kai; th'" teleth'" metascovnta; D. S. 5. 49. 6
metalabei'n th'" teleth'".
131 De Zeus y Sémele: D. S. 1. 23. 7; de Zeus y Perséfone: D. S. 5. 75. 4.
132 D. S. 5. 75. 4.
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expresar claramente que la transmisión de doctrinas sagradas
contenidas en libros tiene lugar durante ceremonias (kata; ta;"
teletav") a las que sólo acceden los iniciados y que parecen constar de
diferentes partes (ta; kata; mevro").133 Incluso hay un pasaje que resulta
fundamental para la gradación de musthvria, teletaiv, o[rgia:
D. S. 3. 65. 6 Cavropo" d j uiJo;n genovmenon Oi[agron paralabei'n thvn te basileivan
kai; ta;" ejn toi'" musthrivoi" paradedomevna" teletav", a}" u{steron ∆Orfeva to;n Oijavgrou
maqovnta para; tou' patrov", kai; fuvsei kai; paideivai tw'n aJpavntwn dienegkavnta, polla;
metaqei'nai tw'n ejn toi'" ojrgivoi": dio; kai; ta;" uJpo; tou' Dionuvsou genomevna" teleta;"
∆Orfika;" prosagoreuqh'nai.
Eagro, el hijo de Cárope, heredó el reino y las celebraciones transmitidas
en los misterios. Posteriormente su hijo Orfeo, que las había aprendido de su
padre y se distinguía de todos por su naturaleza y educación, alteró muchas cosas
en los ritos. Por eso, también se las llama las teletai órficas de Dioniso.
Da la impresión de que musthvria es la denominación conjunta
del marco134 que acoge creencias y ritos, reservando teletaiv para la
ceremonia cultual que incluye el ritual concreto (o[rgia). Pero resulta
difícil dilucidar el significado exacto de estos términos en Diodoro,
especialmente la diferencia entre musthvria y teletaiv, puesto que en
otros pasajes aparecen asociados al mismo nivel,135 en una especie de
expresión hecha que encontramos tanto en ámbito dionisíaco136-
                                    
133 D. S. 3. 62. 8.
134 Cf. D. S. 4. 25. 1; vid. et. D. S. 5. 48. 4 th;n tw'n musthrivwn telethvn, "la
celebración de los misterios"; D. S. 5. 77. 3 ta;" peri; ta; musthvria teleta;",
"celebración durante los misterios". Esta interpretación la apoya también, como
hemos visto, la combinación de telethv con las preposiciones ejn, katav o periv.
135 D. S. 1. 22. 7 e[n te toi'" musthrivoi" kai; tai'" tou' qeou' touvtou teletai'" te kai;
qusivai", "en los misterios, celebraciones y sacrificios en honor a esta divinidad";
D. S. 1. 23. 2 prosdevxasqai proshnw'" ta;" teleta;" kai; ta; musthvria, "aceptó de buen
grado los rituales y los misterios"; D. S. 5. 64. 5 kai; prw'ton eij" tou;" ”Ellhna"
ejxenegkei'n teleta;" kai; musthvria, "el primero que dio a conocer a los griegos las
teletai y los misterios".
136 D. S. 1. 22. 7, vid. nota anterior; D. S. 3. 63. 2 e[ti de; to;n ta; musthvria kai;
teleta;" kai; bakceiva" eijshghsavmenon, "y que él introdujo los misterios, las
celebraciones y los ritos báquicos"; D. S. 3. 65. 2 ta;" de; teleta;" kai; ta; musthvria,
"los rituales y los misterios".
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órfico137 como eleusino.138 En algún caso parece como si telethv fuese
sinónimo de misterios.139 Ya Platón140 citaba en bloque las actividades
desordenadas de los oficiantes de ritos, precisamente para criticarlas;
en Diodoro volvemos a encontrar esa forma de citar acumulativa en
referencia a las actos que hicieron famoso a Orfeo141 o que aprendió
de los Dáctilos del Ida,142 considerados como precursores de los
pseudosacerdotes, quienes al igual que los Dáctilos son tachados de
govhte". En cualquier caso, hay que tener en cuenta que Diodoro no es
un hombre de religión, sino de historia, de manera que no cabe
esperar de él, a diferencia, por ejemplo, de Plutarco, una gran
exactitud o precisión a la hora de citar conceptos de suyo ya
complicados.
Por último, resulta significativo el empleo del verbo cravomai,143
porque recuerda la utilidad de las teletaiv, manifiesta ya, como
dijimos, en los textos de Aristófanes y Platón, y que tiene sentido
solamente si se entiende telethv como una combinación de doctrina y
ritual.
Otro autor de gran interés para nuestro estudio es Plutarco,
quien no relaciona específicamente la telethv con rituales órfico-
                                    
137 En época de Diodoro ambos términos podían ser casi sinónimos, cf.
Bernabé (2001b).
138 D. S. 1. 29. 2 katadei'xai ta;" teleta;" th'" Dhvmhtro" ejn ∆Eleusi'ni kai; ta;
musthvria poih'sai, "y mostró los rituales de Deméter en Eleusis y organizó los
misterios"; D. S. 1. 29. 3 pro;" de; touvtoi" aiJ teletai; kai; ta; musthvria tauvth" th'" qeou'
tovte katedeivcqhsan ejn ∆Eleusi'ni. "Además, fue entonces cuando los rituales y los
misterios de esta diosa se mostraron en Eleusis".
139 D. S. 4. 25. 1; 5. 49. 6. Incluso utiliza la misma expresión para referirse a
la telethv y a los misterios celebrados en Eleusis: ejn ∆Eleusi'ni telethv (D. S. 5. 77. 3;
20. 110. 1) y ejn ∆Eleusi'ni musthvria (D. S. 1. 29. 2; 4. 25. 1; 5. 4. 4).
140 Pl. Smp. 202, R. 364b-e.
141 D. S. 4. 25. 4 e[n te tai'" qeologivai" kai; tai'" teletai'" kai; poihvmasi kai;
melwidivai", "por sus teologías, rituales, poemas y cantos".
142 D. S. 5. 64. 4 uJpavrxanta" de; govhta" ejpithdeu'sai tav" te ejpwida;" kai; teleta;"
kai; musthvria. "Siendo hechiceros, idearon ensalmos, teletai y misterios". Lo
curioso es que en el pasaje siguiente omite ejpwidaiv y cita sólo teletaiv y musthvria
como aportaciones de Orfeo a los griegos.
143 D. S. 1. 23. 7 crhvsasqai tai'" teletai'", "servirse de los rituales".
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dionisíacos,144 aunque sí con Dioniso y Orfeo.145 Muchos pasajes están
claramente imbuidos por doctrinas órficas o presentan elementos
típicos de estos rituales.146 En las referencias plutarqueas la telethv se
perfila como la celebración ritual propia de cultos mistéricos, que
aúna147 enseñanza doctrinal y rito como medios para alcanzar un
destino mejor tras la muerte del cuerpo.148 Desde un punto de vista
estrictamente formal, apoya dicha interpretación la construcción
frecuente con la preposición ejn,149 con un valor locativo-temporal
('en, durante el ritual') que podría admitir también la traducción por
'rito' concreto, pero descartaría inmediatamente la de 'libros' o
'enseñanzas doctrinales'. En cuanto a su relación con otros términos,
en Plutarco, la telethv se define como una celebración mistérica (ta;"
musthriwvdei" teleta;"),150 cuya divulgación está prohibida (teletav"
ajporrhvtou"151); un ritual sacro152 que se opone claramente a
espectáculo o fiesta pública (qeva, panhguvrismo").153 Más compleja es la
relación entre telethv y musthvria. Algunos pasajes,154 principalmente
en conexión con Eleusis, parecen conservar la distribución tradicional,
                                    
144 Cf. Jiménez San Cristóbal (2001).
145 Con Dioniso: fr 24. 4 Sandbach; fr. 212. 1 Sandbach; con Orfeo: Def. orac.
415 A; fr. 212. 3 Sandbach.
146 Plu., Agis. 54; Is. et Os. 360 F; Suav. viv. Epic. 1105 B; Fr. 157, 23 Sandbach;
fr. 178 Sandbach; fr. 202 Sandbach; fr. 212 Sandbach.
147 Plu. Is. et Os. 360 F; fr. 157 Sandbach; fr. 178 Sandbach.
148 Plu. Fr. 178 Sandbach. Cf. Bernabé (2001a).
149 Los ejemplos son los siguientes, independientemente del ámbito
mistérico al que se adscriban: Plu. Rom. 11. 2, 28. 10; Lib. educ. 10 F; Aud. 47 A; Is.
et Os. 369 B, 382 E; Def. orac. 422 C; Garr. 505 F; Amat. narr. 765 A; Fac. lun. 942 C;
fr. 60. 8 Sandbach; fr. 200. 59 Sandbach; fr. 202. 3 Sandbach.
150 Plu. Lib. educ. 10 F.
151 Plu. Pomp. 24. 5.  jApovrrhto" es un compuesto de a[rrhto", sobre el cual
vid. Turcan (1988) 439s.
152 En el fr. 157 Sandbach iJerourgiva está empleado prácticamente como
sinónimo de telethv. Sobre iJerourgiva en Plutarco, vid. Calvo (1999) 133.
153 Plu. Thes. 25. 5.
154 Plu. Alc. 34. 4; Phoc. 28. 2.
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según la cual musthvria155 es la denominación global de estos
festivales, mientras telethv156 la de determinadas ceremonias
celebradas en su transcurso. Pero no faltan ejemplos donde teletaiv y
musthvria aparecen unidos en lo que puede ser ya una especie de
fórmula.157 Y en algún caso158 se citan indistintamente, como si
emplease el uno para no repetir el otro. Otro punto muy
controvertido es la traducción de telethv por 'iniciación'. Algún texto
de Plutarco puede entenderse todavía en ese sentido,159 pero, en
líneas generales, y no sólo en Plutarco telethv supera ampliamente ese
momento puntual -puesto que la iniciación es única, frente a la
repetición periódica de las teletaiv. Además Plutarco atestigua ya
muvhsi"160 el término que indica propiamente un primer ritual de
iniciación y ambas, muvhsi" y telethv, aparecen juntas en algún
pasaje161 como si se tratase de ceremonias diferentes. En numerosas
ocasiones recurre a telethv como referencia comparativa162 o ejemplo
clarificador de su discurso. Al igual que veíamos en Platón, Plutarco
conoce usos figurados de telethv. En el plano formal, son frecuentes
expresiones del tipo w{sper ejn teleth'i163 / oi|on ejn teleth'i164 / kaqavper
ejn teleth'i165 'como en una ceremonia ritual'. En todos los casos
aparece en singular y sin artículo, con valor indeterminado, pues su
                                    
155 Plu. Exil. 604 C; Quaest. conv. 635 A; cf. et. fr. 212. 3 Sandbach kai; tw'n
∆Eleusinivwn ta;" teleta;", donde habría que sobreentender el sustantivo musthrivwn,
"los rituales de los misterios eleusinos".
156 Cf. et. Plu. Fr. 60. 8 Sandbach wJ" dh'lon ejk tw'n ∆Eleusinivwn teletw'n, ejn ai|"
ejlevgeto, ktl., "como es claro a partir de las celebraciones eleusinas, en las que se
decía (...)"; Amat. narr. 761 F th'" ejn ∆Eleusi'ni teleth'" metascei'n, "participar en el
ritual en Elecusis". En ambos casos se alude a ceremonias concretas.
157 Plu. Garr. 505 F o Herod. mal. 857 C. Ejemplos de este uso conjunto en que
ambos términos podían ser sinónimos los documenta ya Diodoro, cf. supra n. 139.
158 Plu. Fr. 24. 4s Sandbach.
159 Plu. Demetr. 26. 4. 3.
160 Plu. Thes. 30. 5; Ant . 23. 2; Superst. 169 D.
161 Plu. Def. orac. 422 C y Tranq. an. 477 D.
162 Plu. Thes. 25, 5; Quaest. conv. 718 D.
163 Plu. Rom. 11. 2, 28. 10; Aud. 47 A; fr. 200. 59 Sandbach.
164 Plu. Is. et Os. 382 E; Amat. narr. 765 A; fr. 202. 3 Sandbach.
165 Plu. Def. orac. 422 C.
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adscripción mistérica166 carece de importancia aquí. Es la presunción
de que autor y público conocen en qué consiste esencialmente una
telethv lo que permite su empleo en situaciones prácticas.
Pausanias sigue la pauta general y no limita el término a
ningún ámbito preciso. Así, lo adscribe a rituales relacionados con
Orfeo,167 a las celebraciones de Eleusis,168 y por extensión a todas las
que imitan o han sido creadas a imagen y semejanza de éstas,169 o a
cualquier otra.170 Nos informa de la periodicidad anual de la telethv
celebrada en honor de Hécate,171 lo que viene a confirmar que el
término no se refiere a un primer ritual de iniciación. No se trata de
un ritual órfico, pero se atribuye a Orfeo su fundación. En otro
pasaje,172 cita teletaiv entre los descubrimientos de Orfeo, junto con
purificaciones y demás remedios a las enfermedades y a la cólera
divina.173
                                    
166 De la que no hay duda en algunos casos: cf. los ecos eleusinos en Is. et Os.
382 E por la mención del término ejpoptikovn, relacionado con ejpopteiva, y también
en Amat. narr. 765 A, donde aparece la figura del mistagogo.
167 Paus. 2. 30. 2; 9. 30. 4; 10. 7. 2.
168 Paus. 1. 37. 4; 1. 38. 3; 10. 31. 11.
169 Paus. 1. 2. 5; 2. 3. 4; 2. 12. 5; 2. 14. 1-4; 4. 1. 9; 4. 3. 10; 4. 26. 8; 4. 33. 5; 8. 15.
1-4; 8. 29. 1; 8. 31. 7; 8. 37. 2; 8. 37. 8.
170 Paus. 2. 26. 4, en honor de Asclepio; Paus. 2. 38. 3, una celebración
dedicada a Hera; Paus. 4. 1. 7-9, en alusión a la telethv de los Cabiros en Andania;
Paus. 4. 34. 11, un ritual en honor de Driopa, un hijo de Apolo; Paus. 8. 9. 8, una
ceremonia en honor de Antínoo; Paus. 8. 23. 4 un ritual en honor de Ártemis;
Paus. 9. 25. 7, la telethv de los Cabiros en Beocia; Paus. 9. 35. 4, una telethv secreta
en Atenas ante las tres Cárites de la Acrópolis; Paus. 10. 38. 7 expresa sus dudas
sobre si la telethv es la de los Dioscuros, los Curetes o los Cabiros.
171 Paus. 2. 30. 2; cf. et. Paus. 8. 15. 2 donde cita una ceremonia celebrada en
Feneo (Arcadia), a imagen y semejanza de la de Eleusis y con una periocidad
similar. En cambio, la telethv de Deméter en Celea (Corinto) (Paus. 2. 14. 1) se
celebra cada cuatro años en vez de anualmente.
172 Paus. 9. 30. 4.
173 La asociación de teletaiv y kaqarmoiv la menciona Platón (R. 364e). Unida a
curaciones de enfermedades y remedios contra la cólera divina está presente ya
en el pasaje de Aristófanes (Ra. 1030ss), si bien Pausanias menciona como único
descubridor a Orfeo, sin Museo. Emulando a sus antecesores, ha querido aglutinar
actividades de campos susceptibles de afinidad, como son ritos mistéricos,
purificación, curaciones y remedios más o menos mágicos.
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Especialmente interesante es el pasaje donde menciona a la par
el ritual eleusino y los escritos órficos, conjugando en dos ámbitos
mistéricos dos aspectos esenciales de la telethv: ta; oJrwvmena, 'lo que se
ve', y ta; legovmena, 'lo que se dice, se lee o se aprende'.174
Paus. 1. 37. 4 o{sti" de; h[dh teleth;n ∆Eleusi'ni ei\den h] ta; kalouvmena ∆Orfika;
ejpelevxato, oi\den o} levgw
Todo el que haya visto los Misterios de Eleusis o que haya leído los
llamados escritos órficos sabe lo que digo.
La comparación de telethv en Pausanias con otros términos
rituales resulta muy interesante. Por ejemplo, en sus textos sólo
aparece musthvria una vez,175 por lo que en muchos casos emplea
telethv176 con el mismo valor que musthvria tiene en otros autores.
Significativo es también el hecho de que Pausanias emplee siempre el
singular salvo en dos ocasiones.177 En determinados pasajes el
sintagma preposicional apoya nuestra interpretación de ceremonia:
ejn,178 prov,179 katav.180
Otro autor de interés es Luciano, uno de cuyos textos181 ofrece
uno de los pocos testimonios en que telethv se asocia explicítamente a
muei'sqai 'iniciarse', lo que confirma que la ceremonia de iniciación y
las posteriores no debían de diferir gran cosa: danzas y música182
                                    
174 En otros pasajes (por ejemplo, Paus. 2. 3. 4) se alude a leyendas o relatos
contados durante las teletaiv. En algún caso se dice que la telethv estaba escrita en
libros: Paus. 2. 38. 3; 4. 27. 5; 8. 15. 2; cf. et. Paus. 8. 37. 2 donde posiblemente
hemos de entender pinavkion en el sentido de 'tablilla inscrita'.
175 Paus. 9. 30. 5 en referencia a los misterios transmitidos por Orfeo, no a
los eleusinos.
176 Así, por ejemplo, ésta es la forma habitual de referirse a los Misterios de
Eleusis en muchos pasajes del libro segundo: Paus. 2. 14. 1, 2, 3, 4.
177 Paus. 9. 30. 4; 10. 7. 2.
178 Paus. 2. 3. 4; 8. 15. 3.
179 Paus. 2. 12. 5.
180 Paus. 2. 14. 1.
181 Luc. Salt. 15.
182 Cf. § 3. 1. 5 La música y la danza en el ritual.
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eran componentes esenciales del ritual, cuya antigüedad también
menciona Luciano: teleth; ajrcaiva. La denominación de teletaiv abarca
la primera ceremonia de iniciación, excepcional sobre todo para el
iniciado, y las posteriores celebraciones, en tanto en cuanto realidades
indistintas en lo que actividades se refiere, con independencia del
significado o simbolismo especial de la primera. Las coincidencias
esenciales del ritual de iniciación y los posteriores habrían facilitado
su indiferenciación nominal.
Por otra parte, este pasaje del Sobre la danza resulta muy
interesante por los paralelos183 que permite establecer con otros
términos rituales. Por ejemplo, ta; o[rgia son 'los ritos' propiamente
dichos que se cumplían durante estas celebraciones, mientras que ta;
musth vria 'los misterios' parece empleado como sinónimo de
teletaiv,184 tal y como habíamos visto ya en Diodoro y Plutarco. La
lectura de otros pasajes de Luciano demuestra la concepción telethv
como un término abstracto, no adscrito a un ámbito mistérico
concreto,185 pero con frecuencia ligado a divinidades186 o personajes
particulares.187 En el diálogo Baco (Bacch. 5) encontramos una alusión
a la repetición periódica de estas teletaiv, mientras que en el Sobre la
muerte de Peregrino (Peregr. 28) se habla de la celebración nocturna.
Determinadas construcciones preposicionales con prov"188 y ejpiv189
                                    
183 Cf. Luc. Demon. 11, donde se ve la gradación musthvria - teletaiv - o[rgia en
contexto eleusino: musthvria es el marco de creencias religiosas que acoge las
celebraciones, teletaiv, en el transcurso de la cuales se daba cumplimiento a una
serie de ritos, o[rgia. En Luc. Merc. Cond. 1 telethv se perfila como el proceso ritual
que abarca desde la primera iniciación hasta lograr el fin, la ejpopteiva, cf. et. D.
S. 20. 110. 1; Plu. Quaest. conv. 718 D; Plu. Demetr. 26. 1, 4.
184 En Luc. Salt. 15 se dice 'los que dan a conocer los misterios', tou ;"
ejxagoreuvonta" ta; musthvria, cuando en otros muchos textos lo que se da a conocer
son las teletaiv, cf.  § 1. 3 La transmisión de las teletaiv órficas. Otros ejemplos en
que telethv aparece en el sentido de 'misterios': Luc. Demon. 34; DDeor. 22. 1.
185 En relación con Baco, Luc. Bacch. 5; DDeor. 22. 1; con Eleusis Luc. Demon.
11; id. 34; Luc. Pseudol. 5; con Hécate Luc. Nau. 15; con el cristianismo, Luc.
Peregr. 11.
186 Luc. DDeor. 22. 1.
187 Luc. Peregr. 28.
188 Luc. Nec. 9. 4.
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apoyan la interpretación como 'ceremonia'.
Interesante resulta asimismo estudiar la concepción de telethv
en un autor como Clemente, quien nos ofrece una de las más
detalladas descripciones del ritual dionisíaco.190 Nos habla Clemente
de los misterios de Dioniso y presenta unos ta; legovmena, cuya autoría
atribuye a Orfeo, a los que se remontan los objetos usados de manera
simbólica en el ritual,191 una telethv que aúna claramente mito y rito.
Además de la dionisíaca, cita Clemente la telethv de Samotracia192 o la
que se celebra en honor de Afrodita,193 la de los Coribantes,194 la que
tiene lugar en Cízico195 en honor de Cíbele, la Madre de los dioses. En
algún pasaje196 aparecen citadas a la par muvhsi" y telethv, lo que
implica que se diferencia ya la iniciación de las celebraciones
posteriores. La construcción preposicional, con ejn197 confirma una vez
más la interpretación por 'ceremonia' o 'ritual'. Al igual que en otros
autores, Clemente conoce un uso figurado del término y lo emplea
como ejemplo ilustrativo de su discurso.198
El uso del termino teletaiv en los himnos órficos responde a las
características ya expuestas. Aparece asociado a divinidades varias y
no limitado a Baco, Perséfone o Cíbele. Así se habla de los rituales de
Hécate,199 las Estrellas,200 Perséfone,201 Baco,202 la Madre de los
                                                                                                               
189 Luc. Nau. 15. 15.
190 Clem. Al. Prot. 2. 17. 2.
191 Cf. § 3. 2. 1. 2 Las referencias a uno o varios iJeroi; lovgoi; § 3. 2. 1. 3 La
atribución a Orfeo; § 3. 1. 6 Los juegos, los juguetes y otros objetos.
192 Clem. Al. Prot. 2. 13. 3.
193 Clem. Al. Prot. 2. 14. 2.
194 Clem. Al. Prot. 2. 19. 4.
195 Clem. Al. Prot. 2. 24. 1. Cf. Hdt. 4. 76.
196 Clem. Al. Prot. 2. 22. 4.
197 Clem. Al. Prot. 2. 14. 2; Strom. 5. 4. 19. 2.
198  Clem. Al. Strom. 5. 4. 19. 2.
199 Orph. H. 1. 9, cf. Ricciardelli (2000a) 237.
200 Orph. H. 7. 12.
201 Orph. H. 24. 10, cf. Ricciardelli (2000a) 330.
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dioses,203 Leto,204 los Curetes,205 las Horas,206 las Musas,207
Mnemósine,208 Temis,209 o Hestia.210 Muy significativa es también la
construcción preposicional con ejn,211 ej",212 ejpiv,213 o bien prov".214 En
la mayoría de los casos funciona como régimen de verbos de
movimiento que significan 'venir' (e[rcomai215), 'asistir' (pavreimi216),
'acudir' (baivnw217), que confirman la interpretación por 'ceremonia',
'celebración' o 'ritual', más allá del rito concreto. Pero aparte del valor
propio de teletaiv en los himnos órficos, hay que subrayar además
que dicho término encabezaba este conjunto de escritos a manera de
título218 Los himnos se consideran219 una especie de manual con
prescripciones para quienes ejecutan los sacrificios, pues cada uno va
precedido de la indicación práctica de un sacrificio a cumplir dentro
de la categoría de qumiavmata. Al igual que en un conocido pasaje de
                                                                                                               
202 Orph. H. 24. 10; Orph. H. 53. 9; Orph. H. 54. 10, cf. Ricciardelli (2000a) 441;
bajo los epítetos de Primogénito, Ericepeo, Fanes, Príapo y Antauges, cf. Orph. H.
6. 11; invocado como Sabo, cf. Orph. H. 49. 2, cf. Ricciardelli (2000a) 422.
203 Orph. H. 27. 11.
204 Orph. H. 35. 7, cf. Ricciardelli (2000a) 375s.
205 Orph. H. 38. 6, cf. Ricciardelli (2000a) 386.
206 Orph. H. 43. 10.
207 Orph. H. 76. 7, cf. Ricciardelli (2000a) 510s.
208 Orph. H. 77. 10.
209 Orph. H. 79. 8, 12, cf. Ricciardelli (2000a) 519.
210 Orph. H. 84. 3, cf. Ricciardelli (2000a) 529.
211 Orph. H. 84. 3.
212 Orph. H. 6. 11.
213 Orph. H. 35. 7; Orph. H. 43. 10; Orph. H. 53. 9; Orph. H. 54. 7; Orph. H. 75. 3;
Orph. H. 79. 12.
214 Orph. H. 27. 11; Orph. H. 49. 7.
215 Orph. H. 27. 11; Orph. H. 43. 10; Orph. H. 49. 7; Orph. H. 75. 4; Orph. H. 79.
11, cf. Ricciardelli (2000a) 339, 405, 423, 508, 519.
216 Orph. H. 1. 9, cf. Ricciardelli (2000a) 237.
217 Orph. H. 6. 10; Orph. H. 35. 7; Orph. H. 53. 9, cf. Ricciardelli (2000a) 255,
375s, 438.
218 Dieterich (1891) 14 (=[1911] 78); Guthrie (1970 [1935]) 205s; Boyancé
(1936) 44s.
219 La argumentación se debe a Boyancé (1936) 44ss.
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Platón220 se pretende atraer a los dioses junto a los devotos221 y no se
exige más que un pequeño gasto. En este contexto telethv es la acción
que ejerce quien solicita la venida de los dioses invocados, por lo que
se ha sugerido222 la posibilidad de que las teletaiv fuesen ya ritos que
recurriesen esencialmente a fórmulas eficaces para ejercer sobre la
divinidad una suerte de apremio mágico que la forzase a estar a
disposición del encantador, a la manera de fórmulas de conjuro.223 La
argumentación de Boyancé224 desautoriza una vez más la traducción
por 'iniciación', pues con ella se da a entender una acción más o
menos íntima con el alma del fiel, cuando lo que se pretende en
realidad es presionar a la divinidad.
Presentamos a continuación un cuadro que resume
gráficamente los datos obtenidos sobre telethv.
                                    
220 Pl. R. 364bc. Para Boyancé (1936) 47 los himnos nos muestran en pleno
desarrollo la acción de los oficiantes de Platón que pretenden persuadir a los
dioses y ponerlos a su servicio mediante encantamientos y ligaduras mágicas.
221 Orph. H . 6. 10-11 bai`ne geghqw;" ⁄ ej" teleth;n aJgivan polupoivkilon
ojrgiofavntai". "Acude con gozo al ritual sagrado y multiforme para contento de
sus oficiantes"; Orph. H. 7. 12 e[lqet j ejp j eujievrou teleth'". "Venid al ritual sacro";
Orph. H. 25. 10-11 ajjlla;, pavter, movle mustipovloi" oJsivaisi pronoivai" ⁄ pevmpwn eujovlbou
biovtou tevlo" ejsqlo;n ejp j e[rgoi". "Pero, padre, ve con sacras intenciones para tus
iniciados, enviándonos un buen final en los quehaceres de nuestra vida dichosa".
222 Así Boyancé (1936) 46s, quien señala también que muchos himnos
órficos pretenden ejercer una acción catártica y apotropaica: Orph. H. 14. 14
luvmata kai; kh'ra" pevmpous j ejpi; tevrmata gaivh", "aparta los sufrimientos e
infortunios a los confines de la tierra", cf. Ricciardelli (2000a) 298; Orph. H. 12.
14- 16 ejlqev, mavkar, nouvswn qelkthvria pavnta komivzwn, ⁄ ejxevlason de; kaka;" a[ta"
klavdon ejn ceri; pavllwn, ⁄ pthnoi'" t j ijobovloi" kh'ra" calepa;" ajpovpempe. "Ven,
dichoso, trayendo todos los ensalmos contra enfermedades y, agitando una rama
en tu mano, aleja las desgracias funestas y, con tus aladas flechas, ahuyenta los
penosos infortunios"; Orph. H. 36. 16 pevmpoi" d j eij" ojrevwn kefala;" nouvsou" te kai;
a[lgh, "envía, por favor, a las cimas de los montes las enfermedades y pesares", cf.
Ricciardelli (2000a) 381; Orph. H. 11. 23 Paniko;n ejkpevmpwn oi\stron epi; tevrmata
gaivh", "desviando la locura de Pan a los confines de la tierra"; Orph. H. 71. 11
yuch'" ejkpevmpein oi\stron epi; tevrmata gaivh", "que envíes la locura del alma a los
confines de la tierra".
223 Gruppe (1902-1909) 1149s.
224 Boyancé (1936) 47ss defiende además la pervivencia de esta concepción


















Eurípides Ambos (verbo) Sí Sí Sí + Pl. No Sí
Heródoto Ritos Sí Sí Sí Sg. No Sí
Hipócrates Ritos (verbo) No No Sg Sí Sí
Aristófanes Ritos Sí Sí + Pl. ejn Sí
PDerveni Ambos (verbo) No Sí Sí
Platón Sí Sí Sí + Pl. ejn, periv Sí
Demóstenes Ambos (verbo) Sí Sí Sí
Teofrasto Ritos (verbo) Sí
PGurob Ambos Sí Sg diav
Diodoro Ambos Sí Sí + Pl. ejn, periv,
katav
Sí
Plutarco Ambos Sí Sí Sí ± ejn Sí Sí
Pausanias Ambos Sí Sí Sí + Sg ejn, prov,
katav
Sí
Luciano Sí Sí + Sg prov", ejpiv, Sí
Clemente Ambos Sí Sí + Pl. ejn Sí Sí




A partir de la revisión conjunta de estos textos pueden
extraerse las siguientes conclusiones sobre el concepto de teleté.
En lo que al significado se refiere, en primer lugar, hemos
traducido telethv como ceremonia, celebración o ritual, en lugar de su
interpretación habitual como rito o lectura. Nuestra elección no es en
absoluto infundada, sino que se justifica semántica y formalmente.
Desde el punto de vista del contenido, de numerosos textos se
deduce que las teletaiv son el marco en que tienen cabida ritos y
enseñanzas.225 Es preciso, por tanto, buscar una traducción
equivalente que englobe todos estos matices. 'Ceremonia', 'celebración
cultual' o simplemente 'ritual' resultan apropiados. Esta definición
abstracta explica que el mismo término pueda emplearse unas veces
como denominación genérica de 'ritos',226 sin concretar de cuáles se
trata, mientras que otras alude específicamente a la transmisión de
enseñanzas doctrinales.227 Pero en la mayoría de los ejemplos
analizados el concepto de teleté aúna indisolublemente doctrina y
rito.
Por otra parte, la relación con otros términos del vocabulario
ritual confirma la interpretación de teleth v por 'ceremonia',
'celebración' o 'ritual'. En algún pasaje228 se aprecia muy bien la
distinción entre musthvria, teletaiv, o[rgia, kaqarmoiv y qusivai. Podemos
definir telethv como cualquier ceremonia que se realiza dentro del
marco de unas creencias religiosas reservadas a iniciandos o iniciados
(musthvria229), en el transcurso de la cual tenían lugar ritos (o[rgia230),
                                    
225 Por ejemplo, Plu. Is. et Os. 360 F; fr. 157 Sandbach; fr. 178 Sandbach; Luc.
Salt. 15; Orph. H. 54. 10.
226 Pl. Phdr. 244e; Pl. R. 364e.
227 Pl. Phd. 69c; D. S. 1. 23. 2.
228 D. S. 3. 65. 6.
229 Según Boyancé (1936) 48 tradicionalmente se denomina teletaiv a la
acción ritual de los misterios en su conjunto. Pero Teón de Esmirna da un
esquema general de éstos, tal vez a partir del modelo eleusino, en el que la
transmisión de teletaiv es uno de los momentos de ese proceso: Theo Sm. p. 14
Hiller muhvsew" de; mevrh pevnte (...) meta; de; th;n kavqarsin deutevra ejsti;n hJ th'" teleth'"
paravdosi" ktl. "Cinco partes de la iniciación (....) tras la catarsis, la segunda es la
transmisión de la teleté".
- 40 -
purificaciones (kaqarmoiv231) y ofrendas (qusi vai232). Algunos textos
ponen al mismo nivel teletai v  y musthvria porque ambos son
concebidos en sentido abstracto.233 Incluso se equiparan teletaiv y
musthvria como si fuesen sinónimos. Es decir, telethv designa la
transmisión por medio del mito y del rito de un conjunto de creencias
religiosas (musthvria). Tal sustitución no se da en el caso de o[rgia o
qusivai234 cuyo campo se restringe al rito concreto.
Desde el punto de vista formal, determinadas preposiciones
(periv, diav, ejn, katav) apoyan la interpretación de telethv propuesta. En
especial, expresiones del tipo dia; th;n telethvn,235 kata; ta;" teletav",236
'durante la/s ceremonia/s', demuestran la validez de la definición
como 'ceremonia ritual'.
En segundo lugar, telethv no es sólo la ceremonia de iniciación,
como revelan claramente algunos pasajes. En ocasiones puede
emplearse este término para designar una primera iniciación, pero el
concepto engloba y supera el carácter puntual de la iniciación. En
muchos de los ejemplos hay implícita una repetición periódica de las
celebraciones, refrendada formalmente por el empleo del plural
teletaiv,237 que contrasta con el carácter único y puntual de la
                                                                                                               
230 Plu. Fr. 157 Sandbach mavlista d∆ oiJ peri; ta;" teleta;" ojrgiasmoiv. "Pero,
sobre todo, los ritos secretos de las teletai"; Plu. Fr. 178 Sandbach oiJ teletai'"
megavlai" katorgiazovmenoi, "los que se someten a las grandes teletai"; cf. Luc. Salt.
15; Orph. H. 54. 10; Hippol. Haer. 5. 20. 4.
231 D. L. 8. 33.
232 D. S. 5. 77. 3 ta;" de; tima;" kai; qusiva" kai; ta;" peri; ta; musthvria teleta;", "las
honras, sacrificios y teletai de los misterios". Da la impresión de que especifica
primero determinados ritos (ofrendas y sacrificios) para después generalizar: y
las demás ceremonias (teletav") que se cumplen en los misterios.
233 Damag. AP. 7. 9; D. S. 1. 23. 2, 1. 96. 3, 5. 64. 4; Luc. Salt. 15. 15; Hippol.
Haer. 5. 20. 4. cf. Turcan (1988) 433.
234 Sobre ambos términos, cf. infra § 3. 1. 1 La noción de o[rgia; § 3. 1. 2. 2 El
sacrificio expresado por quvw, qusiva y ta; iJerav.
235 PGurob 3.
236 D. S. 3. 62. 8; 5. 75. 4. Cf. et. expresiones temporales como kata; mevro" th'"
teleth'" (D. S. 5. 49. 5, cf.D. S. 3. 62. 8) que puede indicar las diferentes partes de la
ceremonia.
237 El cuadro muestra la igualdad en el uso del singular y el plural.
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iniciación. Recordemos además que la insistencia recurrente en que
sólo los iniciados238 acudan a estas ceremonias carecería de sentido si
se tratase exclusivamente de iniciaciones puntuales, pues en tal caso
se insistiría en el hecho de iniciarse más que en la prohibición de
acceso al no iniciado.
La amplitud semántica de telethv justifica, en parte, los escasos
testimonios del término muvhsi", apenas inexistente en los textos
griegos.239 Si el ritual de iniciación y los posteriores coincidían en lo
esencial no había ninguna necesidad de diferenciarlos en el nombre.
En lo que atañe a los ámbitos mistéricos a los que aparece
asociada la telethv, hemos de decir que no se adscribe a ninguno en
particular y testimonios tan antiguos como Eurípides emplean el
término para diversas creencias religiosas, lo que constituye un
ejercicio de abstracción que posibilita asimismo su uso en sentido
figurado.
Por último hemos de señalar que si bien las teletaiv están
orientadas a la liberación personal del fiel más que al culto del dios
propiamente, desde los ejemplos más antiguos la divinidad es
mencionada y en algunos casos asociada de forma directa al
cumplimiento del rito, hasta el punto de que en composiciones de
fecha tardía, como es el caso de los llamados Himnos órficos, la
intención primera parece constreñir a la divinidad recurriendo a
fórmulas que ponen de manifiesto la trabazón entre creencias
religiosas y magia.
                                    
238 Cf. § 2. 1. 2 Requisitos para participar en las teletaiv.
239 La búsqueda en el TLG revela que no está atestiguado antes de Plutarco.
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1. 3 LA TRANSMISIÓN DE LAS teletaiv ÓRFICAS.
El siguiente análisis pretende mostrar cómo a partir de los
verbos de que depende el término telethv (o el pl. teletaiv) en los
fragmentos órficos pueden extraerse una serie de características sobre
su naturaleza.
En primer lugar, los textos nos hablan de la fundación y
establecimiento de las teletaiv, de manera que el ritual no surge de la
nada240 sino que requiere de una invención e introducción previa que
se lleva a cabo por obra humana, puesto que las teletaiv son una
creación humana, como demuestra el hecho de que en numerosas
ocasiones esa fundación se atribuya directamente a Orfeo y / o
Museo. Verbos derivados de i {sthmi que significan 'fundar' o
'establecer', otros como, por ejemplo, tivqhmi 'instituir', euJrivskw
'descubrir', ejpithdeuvw 'idear', ejnivsthmi y komivzw 'introducir' o 'llevar'
dan buena muestra de lo apuntado. Presentamos a continuación este
primer grupo por orden alfabético:
- kaqivsthmi 'fundar' o 'establecer':
Pl. Phd. 69c oiJ ta;" teleta;" katasthvsante".
Quienes nos instituyeron las teletai.   
Paus. 2. 30. 2241 ∆Orfeva sfivsi to;n Qra'ika katasthvsasqai th;n telethvn.
Orfeo el tracio les estableció la teleté.
Luc. Salt. 15242 (...) o{ti teleth;n oujdemivan ajrcaivan e[stin euJrei'n a[neu
                                    
240 Epiph. Const. Haer 4. 2. 5 (182. 13ss Holl) ejkei'qen ajrch;n e[scen ta; par∆
”Ellhsi musthvriav te kai; teletaiv. "Allí dieron comienzo los misterios y
celebraciones de los griegos".
241 Cf. et. Paus. 4. 1. 7 (oJ de; Mevqapo") th;n teleth;n katesthvsato. "(Métapo)
estableció la teleté".
242 Orfeo y Museo establecieron las teletaiv, pero también las normas de su
realización tal y como reza la continuación de este pasaje de Luciano: w{" ti
kavlliston kai; tou'to nomoqethsavntwn, su;n rJuqmw'i kai; ojrchvsei muei'sqai, "y
dispusieron como algo muy hermoso el iniciarse con ritmo y danza".
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ojrchvsew", ∆Orfevw" dhladh; kai; Mousaivou kai; tw'n tovte ajrivstwn ojrchstw'n
katasthsamevnwn aujtav" ktl.
(...) no es posible encontrar ninguna teleté antigua sin danza, por
supuesto de las de Orfeo, Museo y los mejores danzarines de entonces que las
establecieron (...).
Iul. Or. 7. 217c ∆Orfeu;" oJ ta;" aJgiwtavta" teleta;" katasthsavmeno"
Orfeo, el fundador de las más sagradas teletai.
El empleo del verbo kaqivsthmi confirma que telethv es una
celebración y no una mera recitación o lectura.
- sunivsthmi 'establecer':
Eus. PE 10. 4. 4 musthvria kai; teleta;" (...) ∆Orfeu;" h] kaiv ti" e{tero" ”Ellhn h]
bavrbaro" (...) sunesthvsanto
Misterios y teletai (...), Orfeo el tracio o algún otro, griego o bárbaro, (...)
establecieron.
- euJrivskw 'descubrir':
Damag. AP 7. 9 o{" (∆Orfeuv") pote kai; teleta;" musthrivda" eu{reto Bavkcou.
Quien (i. e. Orfeo) en otro tiempo descubrió las celebraciones mistéricas
de Baco.
Paus. 9. 30. 4 (∆Orfeva) euJrhkevnai teleta;" qew'n.
 (Orfeo) había descubierto rituales de dioses.
- ejpithdeuvw 'idear':
D. S. 5. 64. 4 (tou;" ∆Idaivou" Daktuvlou") ejpithdeu`sai tav" te ejpwida;" kai;
teleta;" kai; musthvria.
(Los Dáctilos del Ida) idearon ensalmos, teletai y misterios.
En otros casos Orfeo es el mediador que introduce entre los
griegos un ritual importado de otros pueblos. En este sentido depende
de verbos como:
- ejnivsthmi 'introducir':
D. S. 1. 23. 7 (∆Orfeva) ejnsthvsasqai kainh;n telethvn.
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(Orfeo) introdujo una nueva teleté.
- komivzw 'introducir, llevar':
Thdt. Affect. 1. 21 (108. 21 Canivet) ta;" teleta;" ∆Orfeuv" (...) ejkovmise.
Y Orfeo introdujo las teletai.
- ajpofevrw 'traer':
D. S. 1. 96. 4 ∆Orfeva me;n ga;r tw'n mustikw'n teletw'n ta; plei'sta (...)
ajpenevgkasqai.
Orfeo se trajo la mayor parte de las teletai iniciáticas.
- metafevrw 'transferir':
Epiph. Const. Haer 4. 2. 5 (182. 13ss Holl) teletaiv, (...) metenecqevnta de; eij"
”Ellhna" ajpo; th'" tw'n Aijguptivwn cwvra" uJpo; Kavdmou kai; aujtou' tou' ∆Inavcou.
Las teletai (....) transferidas a los griegos desde tierra egipcia por Cadmo y
por el propio Ínaco.
En este caso son Cadmo e Ínaco los transmisores en lugar de
Orfeo.
De igual modo pueden entenderse dos pasajes de Tzetzes que
dan cuenta de los rituales reunidos por Orfeo:
- suntivqhmi 'reunir':
Tz. in Aristoph. Ra. 1033a (IV 3. 1003. 1 Koster) ou|to" de; periluvsei" kai;
teleta;" kai; kaqarmou;" sunevqhken
Y éste reunió liberaciones, teletai y purificaciones.
El verbo suntivqhmi implica una realidad compleja, es decir, que
las teletaiv podían constar de varias partes.
- suntavssw 'ordenar, codificar':
Tz. in Ar. Ra. 1033a (IV 3. 1003. 1 Koster) o[ti pollh; dovxa katei'ce peri;
∆Orfevw", wJ" teleta;" suntetavcoi.
Pues un gran renombre prevalecía en torno a Orfeo, porque había
codificado teletai.
- tivqhmi 'instituir':
Orph. H. 38. 6 uJmei'" kai; teleth;n prw'toi merovpessin e[qesqe
Vosotros (i. e. Curetes) instituisteis los primeros la ceremonia para los
mortales.
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No es extraño, por tanto, que como mítico fundador o director
del ritual en algún caso se le ponga al frente a él o a su hijo:
- proivsthmi 'estar al frente de, presidir':
D. S. 4. 25. 1 Mousaivou tou' ∆Orfevw" uiJou' tovte proesthkovto" th'" teleth'".
Estando al frente de la teleté Museo, el hijo de Orfeo.
Procl. in R. I 174. 30ss Kroll  jOrfeu;" me;n a{te tw'n Dionuvsou teletw'n
hJgemw;n243
Orfeo, fundador de los rituales de Dioniso.
En algunos casos, Orfeo transmite un ritual preexistente no sin
antes someterlo a determinados cambios, porque, en tanto en cuanto
creación humana y a diferencia de la creación divina, la telethv no es
inmutable y está sujeta a transformaciones:
D. S. 1. 23. 2 (∆Orfeva) kai; metascovnta th'" teleth'" kai; tw'n Dionusiakw'n
musthrivwn metalabei'n.
(Orfeo) al arribar a Egipto y participar en la teleté y en los misterios
dionisíacos, los adoptó.
Así pues la telethv es una creación humana a la que los fieles
acuden para celebrar a la divinidad, aunque implícitamente el fin es
dar paz al alma humana, más que el culto del dios. Aunque sean
pocos los ejemplos, el hecho de que teletaiv complemente a verbos
como e[rcomai, h{kein, baivnai, o pavreimi, que traducimos por 'venir',
'acudir' o 'asistir' indica que por ellas se entiende todavía las
celebraciones y no sólo una serie de libros que contienen relatos
divinos e instrucciones para cumplir los ritos. He aquí los ejemplos
relacionados con el orfismo:
                                    
243 Cf. D. 18. 260 prohgemwvn 'jefe del cortejo'.
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- baivnw:
Orph. H. 6. 11 bai`ne geghqw;" ej" teleth;n aJgivan polupoivkilon ojrgiofavntai"
Acude con gozo a la ceremonia sagrada y multiforme para contento de sus
oficiantes.
Orph. H. 35. 7; Orph. H. 53. 9 bai'n∆ ejpi; pavnqeion telethvn
Acude a la sacratísima ceremonia.
- e[rcomai:
Orph. H. 27. 11 e[rceo pro;" telethvn244
Ven a la ceremonia.
Orph. H. 43. 10 e[lqet j ejp j eujfhvmou" teletav"245
Venid a las ceremonias de buen agüero.
- h{kw:
D. H. Comp. 6. 25. 5 h{kein ejpi; ta;" teleta;" tou' lovgou,
'Acudir a las teletai del lenguaje' (uso en sentido figurado).
- pavreimi:
Orph. H. 1. 9 kouvrhn teletai'" oJsivaisi parei'nai
Que la doncella acuda a las ceremonias sagradas.
Por otra parte, teletaiv complementa a verbos que significan
'celebrar' o 'participar' lo que descarta su traducción por 'libros' o
'enseñanzas doctrinales' exclusivamente. El énfasis en la participación
del fiel implica la presencia del 'rito' concreto en el ritual que se
celebra, bien sea una actividad material como, por ejemplo, una
lustración, bien intelectual, como el acto de recitar. Telethv sigue
                                    
244 Cf. et. Orph. H. 49. 7 e[rceo pro;" teletav", "ven a las ceremonias", cf.
Ricciardelli (2000a) 339, 423.
245 Cf. et. Orph. H. 75. 3s ejp j eujievroi" teletai'sin ejlqei'n eujmenevonta, "que
vengas propicio a las sacratísimas ceremonias"; Orph. H . 79. 11s e[lqoi"
kecarhmevnh eu[froni boulh'i / eujievrou" ejpi; mustipovlou teletav", "ven contenta y con
buena voluntad a las sacratísimas y místicas ceremonias", cf. Ricciardelli (2000a)
405.
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siendo una celebración y no una mera recitación o lectura. Entre los
ejemplos hay alguno de construcción con acusativo interno con el
verbo ejpitelevw:
- ejpitelevw 'cumplir, celebrar':
Hdt. 4. 79 Skuvlh" de; oujde;n touvtou ei{neka h|sson ejpetevlese th;n telethvn
Escilas no por esto cumplió menos la teleté.
Alex. Polyh. ap. D. L. 8. 33 oiJ ta;" teleta;" ejn toi'" iJeroi'" ejpitelou'nte"246
Quienes celebran las teletai en los sagrados templos.
- poievw 'cumplir':
Polyaen. Exc. 7. 5247 (Arnob. Nat. 2. 73) Mivda" prospoihsavmeno" teleth;n
poiei'n toi'" megavloi" qeoi'" ktl..
Midas, que se jactaba de celebrar la teleté a los grandes dioses (...)
- a[gw 'celebrar':
Hdt. 4. 78s mevllonti dev oiJ ej" cei'ra" a[gesqai th;n teleth;n (Skuvlh")
Cuando (Escilas) iba a celebrar la teleté.
Paus. 2. 30. 2 (Aijginh'tai) teleth;n a[gousin ajna; pa'n e[to" ÔEkavth"
(Los eginetas) celebran una teleté de Hécate cada año.
- metevcw, metalambavnw 'participar':
D. S. 1. 23. 2 (∆Orfeva) metascovnta th'" teleth'"
(Orfeo) al participar en la teleté.
D. S. 4. 43. 1 (∆Orfeva) th'" teleth'" (...) meteschkovta
(Orfeo) que había tomado parte en la teleté.
En ambos casos es el propio Orfeo quien toma parte en el ritual
que después transmitirá, no sin cambios, a los griegos. En otro
                                    
246 En este caso, a diferencia de los demás ejemplos, la acción la ejecuta el
sacerdote. Cf. § 2. 2. 2. 2. a) Denominaciones derivadas del verbo televw.
247 Aunque el fragmento no sea órfico, la tradición hace a Midas discípulo
de Orfeo, por lo que probablemente la telethv que evoca se asemeja a las órficas.
Cf. Linforth (1941) 203s.
- 48 -
ejemplo habla Diodoro de los héroes y semidioses que se afanaron por
'participar' en el ritual:
D. S. 5. 49. 5 dio; kai; tw'n ajrcaivwn hJrwvwn te kai; hJmiqevwn tou;" ejpifanestavtou"
pefilotimh'sqai metalabei'n th'" teleth'"
Por eso, los más ilustres de los antiguos héroes y semidioses se afanaron
en participar en la teleté.
Muy cercano al significado de los anteriores está el verbo
cravomai 'hacer uso de', que revela además un matiz de utilidad en la
celebración del ritual:
D. S. 1. 23. 7 crhvsasqai tai'" teletai'"
Se sirvieron de las teletai.
Otro grupo de verbos de los que depende teleth v hace
referencia a la transmisión de un saber, lo que implica que el
concepto de conocimiento es intrínseco a la naturaleza de las teletaiv.
En ocasiones es Orfeo, una vez más, el transmisor de ese
conocimiento.
- ajnedeivknumi 'mostrar, revelar':
Orph. H. 24. 10 uJmei'" ga;r prw'tai teleth;n ajnedeivxate semnh;n
Vosotras (i. e. las Nereidas) revelasteis las primeras la solemne
ceremonia.
Orph. H. 76. 7 ai} teleta;" qnhtoi'" ajnedeivxate mustipãoÃleuvtou"
Vosotras (i. e. las Musas) que revelasteis las ceremonias mistéricas a los
mortales.
- katadeivknumi 'mostrar, dar a conocer':
Ar. Ra. 1030ss ∆Orfeu;" me;n ga;r teletav" q∆ hJmi'n katevdeixe
Pues Orfeo nos mostró las teletai.
Ps. D. 25. 11 oJ ta;" aJgiwtavta" hJmi'n teleta;" katadeivxa" ∆Orfeuv"
Orfeo, el que nos dio a conocer las sacratísimas celebraciones.
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D. S. 5. 77. 3 thvn telethvn (...) o{qen oJ katadeivxa" ∆Orfeu;"
La teleté (....) desde que la mostró Orfeo.
Hippol. Haer. 5. 20. 4 ta;" teleta;" mavlista kai; ta; musthvria katadeivxanto"
∆Orfevw".
Orfeo, quien mostró las teletai y los misterios.
Thdt. Affect. 1. 21 (108. 21 Canivet) kaiv fhsi to;n ∆Orfeva ta;" aJgiwtavta"
aujtoi'" teleta;" katadei'xai.
Y dicen que Orfeo les dio a conocer las sagradas teletai.
- ejkfevrw 'dar a conocer':
D. S. 5. 64. 4 kai; to;n ∆Orfeva (...) ejxenegkei'n teleta;" kai; musthvria
Y Orfeo (...) dio a conocer a los griegos las teletai y los misterios.
- paradivdwmi 'transmitir':248
                                    
248 Cf. Burkert (1987a) 69-70, 153. Un catálogo muy completo referente a
paradivdwmi, paradovsi" puede verse en Casadio (1990a) 190ss, cuyas conclusiones
(p. 197) suscribimos: en la religión órfica la revelación se cumple a través de la
transmisión de un logos  por vía iniciática y no a través de una experiencia de
visión, de contacto inmediato con lo divino. En un texto de Crisipo leemos que las
teletaiv consisten en la transmisión de un discurso sobre los dioses: Chrysipp. SVF
II 42 dokei' moi (...) tw'n de; fusikw'n e[scato" ei\nai oJ peri; tw'n qew'n lovgo", dio; kai;
teleta;" hjgovreusan ta;" touvtou paradovsei". "Me parece que (...) el último de los
relatos acerca de la naturaleza es el relato sobre los dioses, razón por la cual
llamaron teletai a las transmisiones de este tema". Una transmisión de carácter
preferentemente práctico, según Boyancé (1936) 49, pues las teletaiv indicarían
a los fieles no sólo las palabras a pronunciar, sino también la forma de
proceder.Vid. et. Theo Sm. p. 14 Hiller hJ th'" teleth'" paravdosi", "la transmisión de
la teleté". Según Ateneo, se llama telethv a las fiestas que se acompañan de una
'transmisión mística': Ath. 2. p. 40d (2. 12. 7 Kaibel) teleta;" de; kalou'men ta;" e[ti
meivzou" kai; metav tino" mustikh'" paradovsew" eJortav", "llamamos teletai a las fiestas
más grandiosas y con una transmisión mística", cf. Casadio (1990a) 194 n. 23. Vid.
et. Porph. Antr. 6. 17s meta; de; tou'ton to;n Zwroavstrhn krathvsanto" kai; para; toi'"
a[lloi" di j a[ntrwn kai; sphlaivwn ei[t j ou\n aujtofuw'n ei[te ceiropoihvtwn ta;" teleta;"
ajpodidovnai, "y después del tal Zoroastro se convirtió en costumbre también entre
los demás transmitir las teletai en cuevas y grutas, ya fueran naturales ya
artificiales", en referencia a la transmisión de teletaiv mitraicas en cuevas y
según el ejemplo de Zoroastro, cf. Boyancé (1936) 48. Juliano cita la transmisión
de mitos relacionados con el ritual: Iul. Or. 7. 217c uJpe;r tw'n telestikw'n (sc.
muvqwn), ou}" parevdwken hJmi'n ∆Orfeu;", "de los (i. e. mitos) referidos a los rituales, que
nos transmitió Orfeo."
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D. S. 3. 65. 6249 ta;" ejn toi'" musthrivoi" paradedomevna" teletav"
Las teletai transmitidas en los misterios.
D. S. 5. 77. 3250 ta;" peri; ta; musthvria teleta;" ejk Krhvth" eij" tou;" a[llou"
ajnqrwvpou" paradedovsqa .... mustikw'" paradivdosqai .... ejn ajporrhvtwi paradidovmena.
Las teletai de los misterios fueron transmitidas desde Creta al resto de los
hombres (...) se transmiten mediante iniciación (...) se transmite en secreto.
Hippol. Haer. 5. 20. 4251 tetevlestai de; tau'ta kai; paradevdotai ajnqrwvpoi"
Estos ritos se han realizado y han sido mostrados a los hombres.
Procl. Theol. Plat. VI 50. 12 Saffrey - Westerink (VI 11) kai; ga;r hJ tw'n
qeolovgwn fhvmh tw'n ta;" aJgiwtavta" hJmi'n ejn ∆Eleusi'ni teleta;" paradedwkovtwn.
Pues la palabra de los teólogos que nos han transmitido las sacratísimas
teletai en Eleusis.
- aggevllw 'referir':
Iambl. VP 28. 151 ajggevllein de; aujtw'n tou;" kaqarmou;" kai; ta;" legomevna"
teletav".
Refirió las purificaciones y las llamadas teletai.
- levgw 'pronunciar, contar':
Arist. Fr. 60 Rose oiJ ta;" teleta;" levgonte".
Los que cuentan las teletai.
-ajnafaivnw 'revelar':
Orph. H. 79. 8 prwvth ga;r teleta;" aJgiva" qnhtoi'" ajnevfhna"
Fuiste (i. e. Temis) la primera que revelaste a los mortales las ceremonias
sacras.
- ejkfaivnw 'revelar':
                                    
249 Linforth (1941) 219s; Casadio (1990a) 192.
250 Casadio (1990a) 192. Telethv se asocia al verbo paradivdwmi, si bien no
como objeto, y al sustantivo paradovsi" en otros pasajes de Diodoro: D. S. 5. 48. 4; 5.
49. 5; 5. 75. 4.
251 Casadio (1990a) 195 n. 26.
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Procl. in R. II 312. 16 Kroll to;n ta;" aJgiwtavta" ejkfhvnanta teletav".
Al que reveló las sacratísimas teletai.
Ese saber puede transmitirse de padres a hijos por herencia:
- paralambavnw 'recibir, heredar':
D. S. 3. 65. 6 Cavropo" d j uiJo;n genovmenon Oi[agron paralabei'n thvn te basileivan
kai; ta;" ejn toi'" musthrivoi" paradedomevna" teletav".
Eagro, el hijo de Cárope, heredó el reino y las teletai transmitidas en los
misterios.
Dentro de este grupo incluimos también al verbo kataggevllw
'denunciar', que tiene el mismo sentido que los anteriores pero con un
matiz peyorativo:
Clem. Al. Prot. 2. 19. 4 kai; teleth;n Kabeirikh;n kataggevllousin.
Denuncian también el ritual cabírico.
La transmisión de ese saber tiene un valor claramente didáctico
como muestra el uso de verbos que significan 'enseñar',252 como
ejkpaideuvw:
Thdt. Affect. 2. 95 (164. 12 Canivet) oJ dev ge ∆Odruvsh" ∆Orfeu;" ta;" Aijguptivwn
teleta;" tou;" ”Ellhna" ejxepaivdeuse.
Y Orfeo el odrisa enseñó a los griegos las teletai de los egipcios.
Algún ejemplo hace referencia a la recepción, en forma de
aprendizaje, de ese saber por parte de los seres humanos:
- prosdevcomai 'aceptar':
D. S. 1. 23. 2 tou;" d∆ o[clou" (...) prosdevxasqai proshnw'" ta;" teleta;" kai; ta;
                                    
252 Cf. et. Thdt. Affect. 1. 22 (109. 4 Canivet) tauvth" ta;" eJorta;" kai; ta; ejn
aujtai'" telouvmena (...) ”Ellhne", oiJ proklhqevnte" h[dh mavrture" diarrhvdhn
didavskousin, "las festividades de ésta y lo cumplido ritualmente en ellas (...) los




Y el pueblo (...) aceptó de buen grado las teletai y los misterios.
Otras veces es el propio Orfeo quien debió aprenderlas
previamente para después poder transmitirlas:
- manqavnw 'aprender':
D. S. 3. 65. 6 (sc. ta;" teletav") a}" u{steron ∆Orfeva to;n Oijavgrou maqovnta ktl.
Posteriormente su hijo Orfeo, que las había aprendido (i. e. las teletai) de
su padre (...).
De la revisión de los verbos a los que complementan telethv y
teletaiv concluimos que el origen de estas celebraciones se asocia a
una figura humana, casi siempre a Orfeo, que actúa como fundador o
introductor y reorganizador del ritual al que los fieles acuden para
participar de forma activa en él. La celebración, aun dedicada a la
divinidad, está orientada preferentemente a la transmisión y
adquisición de determinados conocimientos por lo que la idea de
aprendizaje y enseñanza es inherente al concepto de telethv. Pero es
preciso puntualizar que se trata de una enseñanza no tanto discursiva
cuanto tendente a proporcionar una experiencia. Como veremos en el
capítulo correspondiente, el saber puede transmitirse de padres a
hijos en el caso de los oficiantes, quienes, como mediadores entre lo
humano y lo divino, lo descubren a los hombres. El análisis de los
verbos a los que complementa telethv demuestra una vez más que es
imposible separar el rito concreto de la doctrina teórica. La telethv no
sólo se celebra, sino que se revela, se enseña y se aprende. La
complejidad del propio concepto propicia en ocasiones una
alternancia en la traducción por ritos o enseñanzas según el verbo, el
contexto y la pericia del traductor. Pero, por encima de traducciones
puntuales, telethv se revela como algo más que la mera lectura o la
simple ejecución material de rito.
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II




II LOS PARTICIPANTES EN LAS teletaiv: FIELES Y SACERDOTES
2. 1 LOS FIELES
2. 1. 1 INTRODUCCIÓN
A las teletai asistían sólo quienes se habían sometido con
anterioridad a iniciación, pertenecían a un grupo mistérico y
disfrutaban de las denominaciones y el estatus de los fieles. Un
fragamento de los Cretenses de Eurípides, eco probablemente de un
ritual órfico,253 muestra que el participante de los ritos ha de
convertirse primero en "mista (iniciado) de Zeus del Ida", y después,
"una vez santificado", recibe el nombre de Baco.254
E. Cret. Fr. 2 Jouan- Van Looy 10, 15
Dio;" ∆Idaivou muvsth" genovmhn,
 ... bavkco" ejklhvqhn oJsiwqeiv"
La pertenencia a este grupo permite conocer el contenido de
las teletai, es decir, su simbolismo y las actividades que tenían lugar
durante las celebraciones. Así por ejemplo, el relato del nacimiento de
Dioniso255 o lo experimentado por 'los participantes en las grandes
teletai'256 se transmiten sólo a los iniciados y están vedados al resto
de los mortales.
                                    
253 El problema del culto ha sido abordado por Casadio (1990b) 278-310
especialmente, 297-300; cf. et. Bernabé "Un fragmento de Los Cretenses de
Eurípides", en prensa, con bibliografía y una discusión detallada sobre si el
fragmento refleja verdaderamente un culto órfico.
254 Cf. § 4. 1 bavkco" y bakceuvein.
255  Cf. D. S. 1. 23. 2ss.
256 Plutarco hace una descripción comparándolo con experiencias similares
a las que sufren los que están a punto de morir: Plu. Fr. 178 Sandbach oiJ teletai'"
megavlai" katorgiazovmenoi, cf. § VI La experiencia ritual.
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2. 1. 2 REQUISITOS PARA PARTICIPAR EN LAS teletaiv
La mención platónica257 que incluye como participantes
potenciales de los ritos a 'particulares' (ijdiwvta") y 'ciudades' (povlei")
sugiere que la existencia de doctrinas órficas era bien conocida por el
público, pero la adquisición de las pautas teóricas y prácticas se
lograba únicamente asistiendo a las teletai, que, como hemos dicho,
estaban reservadas a los iniciados. No disponemos de un texto que
confirme la obligatoriedad de una iniciación previa para asistir a estas
ceremonias, pero algunos pasajes parecen aludir a ello y en muchos
textos se insiste en que las teletai sólo se transmitan a los iniciados.
La necesidad de cumplir con ritos previos la menciona una
noticia de Hipócrates que parafrasea el lenguaje religioso:
Hp. Lex 5 ta; de; iJera; ejovnta prhvgmata iJeroi'sin ajnqrwvpoisi deivknutai:
bebhvloisi de; ouj qevmi", pri;n h] telesqw'sin ojrgivoisin ejpisthvmh".
Y lo que es sagrado se muestra a hombres sagrados, pero no es lícito a los
profanos antes de que hayan cumplido con ritos de conocimiento.
Se trata de una metáfora de la iniciación referida al
conocimiento médico. Es decir, los ritos de conocimiento científico se
corresponden con los ritos de iniciación del lenguaje religioso del que
Hipócrates toma prestada la expresión. Del mismo modo que no se
puede ejercer la ciencia sin haber adquirido antes los conocimientos
precisos, tampoco se puede acceder a las teletai sin haber cumplido
con unos ritos previos de iniciación.
En un pasaje de Diodoro leemos que las teletai que mostró
Orfeo se transmitían mediante iniciación, mientras que las cretenses
estaban abiertas a todos:
D. S. 5. 77. 3 thvn telethvn... mustikw'" paradivdosqai.
Diodoro establece así una oposición entre los ritos a los que
                                    
257 Pl. R. 364e.
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sólo se accede si se ha cumplido la iniciación, los transmitidos por
Orfeo, frente a los celebrados en Creta, cuya contemplación o
participación no precisa de requisitos previos. En otro lugar cita
Diodoro que las teletai se transmitían durante la celebración de
misterios reservados a los iniciados:
D. S. 3. 65. 6 ta;" ejn toi'" musthrivoi" paradedomevna" teletav".
Estas noticias, si bien exiguas, revelan la necesidad de cumplir
con unos requisitos previos antes de acceder a las teletai. Que la
iniciación sea uno de ellos se advierte especialmente en los textos de
Diodoro, donde los vocablos mustikw'" y musthrivoi, de la misma familia
que muvhsi", suplen la carencia de este término. Pero además, la
insistencia en reservar las teletai a los iniciados y prohibirlas a los
profanos permite afirmar que la iniciación era conditio sine qua non
para acudir a ellas y celebrarlas, tal y como informa otro pasaje de
Diodoro:
D. S. 5. 49. 5 kai; ta; me;n kata; mevro" th'" teleth'" ejn ajporrhvtoi" throuvmena
movnoi" paradivdotai toi'" muhqei'si.
Y lo cumplido en secreto en el transcurso del ritual se transmite sólo a los
iniciados.
La obligación de iniciarse será una constante en los diferentes
períodos de la historia del orfismo. Son muchos los ejemplos de una
conocida fórmula órfica, transmitida en dos variantes,258 que prohíbe
el acceso de los profanos a estas ceremonias:
fqevgxomai oi|" qevmi" ejstiv: quvra" d j ejpivqesqe bevbhloi
Hablaré a quienes es lícito. Cerrad las puertas, profanos.
                                    
258 Cf. Bernabé (1996a) 13-37; § 3. 2. 1. 4 La transmisión de los textos. La
distinción iniciados / profanos se hizo tan habitual que pudo aplicarse en
contextos médicos, como el caso de Hipócrates citado anteriormente (Hp. Lex 5 [fr.
1 XI] iJeroi'sin ajnqrwvpoisi 'hombres sagrados', frente a bebhvloisi 'profanos'), y
filosóficos (Pl. Symp. 218b).
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ajeivsw xunetoi'si: quvra" d j ejpivqesqe bevbhloi
Cantaré para conocedores. Cerrad las puertas, profanos.
En el Papiro de Gurob puede reconstruirse una expresión en la
que el oficiante proclama que las teletai están vedadas a los
profanos259:
PGurob 15 oJ de; bevbhlºo≥"≥ mh; ejforavtw
Pero (el profano?) que no lo vea.
Dionisio de Halicarnaso cita la misma fórmula, aunque en
sentido figurado:
D. H. Comp. 6. 25. 5  J oi|" qevmi" ejsti;n  j h{kein ejpi; ta;" teleta;" tou' lovgou, Jquvra"
d j ejpiqevsqai j levgoimi tai'" ajkoai'" tou;"  Jbebhvlou"  j
No sería descortés si invitase 'a quienes es lícito' a que acudan a las teletai
del lenguaje y si dijese 'cerrad las puertas' de los oídos, 'profanos'.
En términos similares, pero con la denominación de ajmuvhtoi
para los no iniciados, se expresan Diodoro y Luciano:
D. S. 3. 62. 8 ouj qevmi" toi'" ajmuvhtoi" iJstorei'n ta; kata; mevro".
No es lícito que los no iniciados conozcan en detalle.
Luc. Salt. 15 ta; me;n o[rgia siwpa'n a[xion tw'n ajmuhvtwn e{neka.
Conviene guardar silencio sobre los ritos a causa de los no iniciados.
En todos estos pasajes el carácter enigmático de las
celebraciones requiere una iniciación previa que establece una
primera separación entre iniciados y profanos con denominaciones
muy precisas para ambos. Pero a excepción de la iniciación, no había
limitaciones por razones de edad, sexo o procedencia social para
tomar parte en las ceremonias. Los textos son muy claros y muestran
la presencia de gentes de diferente condición, incluidos mujeres y
                                    
259 La reconstrucción se debe a Smyly (1921), pero hay otras propuestas
como la de Tierney (1922) 86 que sugiere un término como muvsth" or neomuvsth".
West (1993) 181 lee simplemente . m y Hordern (2000) 137 y Bernabé, fr. 578, 15,




Un espejo procedente de Olbia presenta grabados los nombres
de dos fieles órficos, una hija y su padre:260
fr. 564 B. Dhmwvnassa Lhnaivo– eujai; kai; LhvnaãiÃo" Dhmovklo– eijaiv.
¡Demonasa, hija de Leneo, euai, y Leneo, hijo de Democles, eiaui!.
Los esqueletos sobre los que se encontraron las lamellae de
Hiponio261 y Pelina262 pertenecían a mujeres, y es probable que
también se hallara sobre un cadáver femenino uno de los textos de las
laminillas cretenses,263 a juzgar por la mención de qugavthr.
Demóstenes menciona a las viejecitas que aclaman al oficiante
y que probablemente participaban en las celebraciones:
D. 18. 260 kai; toiau'q ∆ uJpo; tw'n graidivwn prosagoreuovmeno".
Designado así por las viejecitas.
Un poco después le reprocha a Esquines que, siendo aún un
niño, se mezclara con los embriagados participantes de los ritos:
D. 19. 199 kai; pai'd∆ o[nt∆ ejn qiavsoi" kai; mequvousin ajnqrwvpoi" kalindouvmenon.
Y siendo todavía un niño, ibas y venías entre tíasos y hombres
borrachos.
En una inscripción de Mileto que se fecha en torno al 276/ 5 a.
C. hombres y mujeres264 participan por igual en los ritos:
fr. 583 B., 5 ªeja;ºn dev ti" ajnh;r h] gunh; bouvlhtai quvein tw'i Dionuvswi,
En el caso de que un hombre o una mujer quiera cumplir un sacrificio
en favor de Dioniso.
fr. 583 B., 14ss tºa;≥ d≥e;≥ t≥ev≥l≥e≥stra økai; telestØ p≥arev≥cªein tai'"º
ªgunaixi;nº ejn toi'" ojrgivªoi" pa'ºsin: eja;n dev ti" quvein bouvl≥ªhtaiº
                                    
260 West (1983) 156 (= [1993] 167); Versnel (1990) 140; Dubois (1996) nº 92, p.
143ss; Dettori (1997) 301; Burkert (1998) 396s.
261 Fr. 474 B.; Bernabé - Jiménez (2001) 25ss.
262 Fr. 485-486 B.; Bernabé - Jiménez (2001) 87ss.
263 Fr. 481 B.; Bernabé - Jiménez (2001) 28, 82ss.
264 Cf. Versnel (1990) 145.
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ªtw'ºi Dionuvªswºi gunhv, ktl.
 (...) las tasas y lo cumplido permitir a las mujeres en todos los ritos. Si
alguna mujer quiere realizar un sacrificio a Dioniso (...).
Teofrasto confirma la participación de mujeres y niños:
Thphr. Char. 16. 11 kai; telesqhsovmeno" pro;" tou;" ∆Orfeotelesta;" kata;
mh'na poreuvesqai meta; th'" gunaikov" - eja;n de; mh; scolavzhi hJ gunhv, meta; th'" tivtqh"  ä
kai; tw'n paidivwn.
Y para cumplir con los ritos, acude cada mes a los orfeotelestas en
compañía de su mujer (y si la mujer está ocupada, de la nodriza) y de los niños.
Plutarco consuela a su esposa por la muerte de su hija, a quien
aguarda una vida feliz, según han aprendido en los ritos de Dioniso.
Es decir, su mujer y su hija también eran iniciadas:
Plu. Cons. ad uxor. 611 D oi\d∆ o{ti kwluvei se pisteuvein oJ pavtrio" lovgo" kai; ta;
mustika; suvmbola tw'n peri; to;n Diovnuson ojrgiasmw'n, a} suvnismen ajllhvloi" oiJ
koinwnou'nte".
Sé que te impide creerlo la doctrina de nuestros padres y las contraseñas
místicas de las celebraciones en honor de Dioniso que conocemos por haber
participado ambos en ellas.
Y en otro texto Plutarco vuelve a confirmar la participación
femenina:
Plu. Alex. 2. 7 pa'sai me;n aiJ th'ide gunai'ke" e[nocoi toi'" ∆Orfikoi'" ou\sai kai;
toi'" peri; to;n Diovnuson ojrgiasmoi'" ejk tou' pavnu palaiou'.
Todas las mujeres autóctonas que participaban en los ritos órficos y
dionisíacos desde tiempos remotos.
Además, en algunos casos se emplea el genérico a[nqrwpo" para
referirse a quienes cumplen los ritos:
PDerveni col. XX 1 ajnqrwvpwªn ejmº povlesin ejpit ≥elevsante" ªta; iJeºra; ei\don ktl.
De los hombres que ven las cosas sagradas en las ciudades mientras
cumplen los ritos (...).
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D. S. 1. 23. 7 tou;" d j ajnqrwvpou" (...) crhvsasqai tai'" teletai'".
Y los hombres (...) se sirvieron de las teletai.
En un pasaje de Plutarco leemos, en cambio, que el iniciado
disfrutará de un destino final feliz entre varones purificados de su
misma condición:
Plu. Fr. 178 Sandbach suvnestin oJsivoi" kai; kaqaroi'" ajndravsi.
Vive con varones santos y puros.
Pero la lengua griega conoce usos de género neutralizado265 para
ajnhvr.
Hipólito, ya en época tardía (s. III d. C.), tampoco conoce las
limitaciones por razón de sexo:
Hippol. Haer. 5. 20. 4 tetevlestai de; tau'ta kai; paradevdotai ajnqrwvpoi".
Estos ritos se han realizado y han sido mostrados a los hombres.
Por otra parte, el nivel social no influía a la hora de celebrar las
teletai. Aunque en ocasiones se menciona la condición acomodada de
los participantes, no parece que el factor económico fuera
determinante. Heródoto muestra al rey escita Escilas celebrando a
Dioniso Baqueo en Olbia,266 pero es un caso particular y no implica la
restricción de las teletai a la nobleza:
Hdt. 4. 79 Skuvlh" de; oujde;n touvtou ei{neka h|sson ejpetevlese th;n telethvn.
Pero Escilas no por esto cumplió menos la teleté.
Platón critica a los sacerdotes mendicantes y adivinos que
llaman a las puertas de los ricos persuadiéndolos de las ventajas de
cumplimentar los ritos:
R. 364b ajguvrtai de; kai; mavntei" ejpi; plousivwn quvra" ijovnte" peivqousin klt.
                                    
265 Cf. DGE s. v. ajnhvr III.
266 El tíaso dionisíaco de Olbia era órfico, tal y como muestran las láminas
óseas y un espejo con inscripción (citada supra) encontrados en esta región, cf.
Fr. 463-465 B, Dubois (1996) nº 94 abc, 154 ss para las láminas, y fr. 564 B. Dubois
(1996) nº 92, 143 ss para el espejo; Bernabé (2000) 57s; sobre el espejo, vid. infra §
3. 1. 6. 1 Los juegos y los juguetes.
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Sacerdotes mendicantes y adivinos, llegando a las puertas de los ricos los
convencen (...).
Pero las objeciones se dirigen al especial interés de
determinados orfeotelestas por escoger a quienes les pudiesen
reportar mejores beneficios económicos, sin alusión ninguna a la
exclusividad de los ritos. Es más, de inmediato se menciona el intento
de convecer a particulares y ciudades enteras, donde como es lógico
convivían gentes de toda condición:
R. 364e peivqonte" ouj movnon ijdiwvta" ajlla; kai; povlei".
Convenciendo no sólo a particulares, sino a ciudades.
Según Demóstenes, los asistentes contribuían con pasteles
empapados en vino y rosquillas:
D. 18. 260 misqo;n lambavnwn touvtwn e[nqrupta kai; streptou;" kai; nehvlata.
Recibiendo como pago de estos servicios pasteles empapados en vino,
rosquillas y pasteles recién hechos.
Ante tal moneda de cambio cabe decir que las teletai suponían
un aporte material,267 pero no estaban limitadas a las clases altas, tal
vez ni siquiera a los ciudadanos, si recordamos el pasaje antes citado
de Teofrasto (Char. 16. 11) donde la nodriza, posiblemente no
ciudadana, podía acudir en sustitución de su señora. Y aunque fuese
un rey, el Escilas de Heródoto no dejaba de ser un escita y, por tanto,
un bárbaro. Dicho de otro modo, en contra de algunas opiniones,268
los textos muestran que el orfismo no era exclusivo de una clase social
determinada,269 alta o baja, ni tampoco estaba limitado a ciudadanos
                                    
267 Cf. § 2. 1. 1. 2 Aprendizaje, profesión y retribuciones materiales.
268 Thomson (1949) 224ss considera el orfismo un movimiento del
proletariado urbano. Alsina (1959) 18 propone una solución intermedia, según la
cual el movimiento órfico se habría generado en círculos aristocráticos venidos a
menos y allegados a la esfera popular, de la que tomaron un número determinado
de principios, pero que ordenaron y encauzaron.
269 Para Bernabé (1997b) 77 el orfismo propició la coexistencia de un
movimiento popular de cortos vuelos con ritos catárticos que aseguraban salud y
prosperidad, junto con una religión docta, basada en libros de teología y de
teosofía.
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griegos:270 los extranjeros participaban en los ritos adaptando sus
costumbres religiosas a las griegas.
Para concluir podemos traer a colación un pasaje del retor
Calínico que enfatiza el contraste entre profanos e iniciados, pero deja
entrever la posibilidad de pasar de un estado a otro sin demasiada
dificultad:
Callinic. Rh. FGH 281 F 1 c o{soi de; ejn peivrai gegevnhntai, gnhvsioi tou' bivou
mevtocoi, kai; plevon tw'n eJtevrwn diallavtousin h] tw'n bebhvlwn oiJ telesqevnte"
Pero todos los que han recobrado el conocimiento, son dignos partícipes
de la vida, y más que otros, más que los profanos, cambian los que han cumplido
con los ritos.
Es decir, cualquiera que se someta a iniciación y cumpla los
ritos, sea hombre o mujer, ciudadano o no, rico o pobre, podrá
recobrar el conocimiento que le permitirá participar con dignidad de
la vida frente a la ignorancia del resto. Como fiel que es deberá
aceptar una serie de obligaciones, pero a cambio disfrutará de las
denominaciones y beneficios de este grupo.
2. 1. 3 LA VIDA DE UN FIEL. PRIVILEGIOS Y OBLIGACIONES
Una vez cumplida la iniciación, el primer privilegio del que
disfrutaban los fieles eran las denominaciones referentes a su estatus,
que los distinguían del grupo de profanos y fomentaban, sin duda, la
conciencia de pertenecer a una clase privilegiada. Por contra, su vida
estaba sometida para siempre a un comportamiento estricto para
mantener el estatus de fiel y lograr, al final de la vida mortal, el
premio definitivo.
                                    
270 Nuestro estudio se ciñe básicamente a la celebración de los ritos en el
mundo griego (cf. Paus. 2. 30. 2; Epiph. Const. Haer.4. 2. 5 [182. 11ss Holl]), sin
tener en cuenta los testimonios que se remontan a un origen no griego de los
ritos, de dudosa verosimilitud (cf. D. S. 1. 23. 2ss; 1. 96. 4ss).
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2. 1. 3. 1 LAS DENOMINACIONES
En este capítulo nos interesa, sobre todo, analizar las
denominaciones de los fieles directamente relacionadas con los
términos teletaiv y tevlew. No obstante, recogemos también los
nombres derivados de otros radicales que reciben quienes celebran
las teletai.
2. 1. 3. 1. 1 DENOMINACIONES CON EL RADICAL tele(s)-
Los participantes en las ceremonias reciben con frecuencia sus
denominaciones a partir de formas participiales del verbo televw,
relacionado271 con telethv, o de derivados suyos como ejpitelevw. En
este apartado hemos analizado, entre otros, los ejemplos procedentes
de pasajes órficos, o con reminiscencias órficas, y los hemos agrupado
en participios activos y medio-pasivos, siguiendo en cada apartado un
orden cronológico. El objetivo es comprobar si la separación voz
activa/ medio-pasiva corresponde realmente a la distinción
tradicional según la cual, la voz activa proporciona las
denominaciones de quienes dirigen los ritos, mientras que la medio-
pasiva califica a quienes los realizan según esas prescripciones.
Además, trataremos de verificar si puede mantenerse la traducción
habitual de 'sacerdote iniciador' para el participio activo e 'iniciado'
para el medio-pasivo. La distribución cronológica permitirá conocer,
en caso de que la hubiera, la evolución semántica del término.
a) PARTICIPIOS ACTIVOS
En la laminilla de Pelina se le declara al fiel:
fr. 485 B., 7 kai;≥ s≥u; me;n ei|" uJpo;≥ g≥h'≥n televs°a" a{per o[lbioi a[lloi.
Y tú irás bajo tierra, cumplidos los mismos ritos que los demás felices.
                                    
271 Cf. Chantraine s. v. tevlo", que expresa la relación de ambos términos,
pero no la derivación de telethv de tevlo".
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Para los seguidores de este movimiento religioso el haber
cumplido en vida los ritos es conditio sine qua non para alcanzar la
salvación del alma en el otro mundo. Este primer ejemplo muestra ya
que la voz activa del verbo televw (en este caso concreto, el participio
de aoristo televs°a"272) puede usarse para expresar el cumplimiento del
rito por parte de los fieles.
El comentarista del Papiro de Derveni273 cita tres veces en el
mismo pasaje la forma activa del participio del verbo ejpitelevw e n
referencia inequívoca a los fieles:
PDerveni col. XX 1 ajnqrwvpwªn ejmº povlesin ejpit ≥elevsante" ªta; iJeºra; ei\don.
De los hombres que ven las cosas sagradas en las ciudades mientras
cumplen los ritos.
PDerveni col. XX 6 d ≥okou'nte" provteron h] ejpitelevsqai eijdhvsein ajpevrcontai
ejpitelevsante" pri;n eijdevnai.
Pensando, antes de cumplir los ritos, que van a adquirir conocimiento,
acaban cumpliéndolos antes de haberlo adquirido.
PDerveni col. XX 10 pri;m me;n ta; ªiJºe ≥ra; ejpitelevsai ejlpivzonªteº" eijdhvsein
ejpªitelevsºant≥ªe"º de; sterhqevnte" ka≥ªi; th'º" ≥ ejlpivdo" ajpevrcontai.
Y antes de celebrar los ritos sagrados esperan adquirir conocimiento,
pero una vez que los han celebrado acaban privados incluso de esperanza.
El participio ejpitelevsante" aparece citado las tres veces en voz
activa, mientras que el infinitivo del mismo verbo se usa en voz activa
                                    
272 Hemos optado por la variante textual televs°a" citada por Tsantsanoglou -
Parássoglou (1987) 16 y aceptada por Luppe (1989) 14, Follet (1990) 450 y Bernabé
-Jiménez (2001) 268. También se ha propuesto la lectura tevlea a{ssaper, en
referencia a la recompensa o premio que aguarda al iniciado en el más alla, vid.
Tsantsanoglou - Parássoglou (1987) 15s; Luppe (1989) 13; Gigante (1990) 17s; Segal
(1990) 411 y n. 1. Cf. et. la variante tevle∆ o{°sãsÃaper o tevlea ∆sãsÃaper en Jordan
(1989) 129s.
273 Turner - Tsantsanoglou - Parássoglou (1982) 855s; Rusten (1985) 139;
Burkert (1983a) 275 n. 3; Funghi (1995) 574; Casadesús (1995b) 399ss; Obbink
(1997) 42ss; Bernabé (1997b) 56; Most (1997) 120.
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(ejpitelevsai) y media (ejpitelevsqai) con igual valor, 'cumplir con los
ritos'. No parece, por tanto, que la diferencia de voz implique un
matiz distinto en este autor. Por otra parte, podemos matizar la
traducción del participio si entendemos que hay una idea de
obligación274 (que se ve mejor en las traducciones del verbo en inglés
o francés) y lo interpretamos como los que 'cumplen con su deber', es
decir, aquellos que celebran una serie de ritos de cumplimiento
obligado para quienes siguen las pautas doctrinales. En principio, el
de la laminilla de Pelina y estos son los únicos ejemplos en que el
participio activo designa a los fieles que realizan la acción.275 Los
demás testimonios reservan la voz activa para la acción de los
sacerdotes276 que prescriben los ritos. En la laminilla de Pelina resulta
muy claro que es el fiel a quien ha correspondido la ejecución del rito:
el participio activo designa también la acción del fiel. La explicación
del empleo del participio activo para designar la acción de los fieles
en el Papiro de Derveni podría partir de que el preverbio ejpi- altera el
significado original del radical simple televw y lo matiza añadiéndole
una idea de obligación como ya hemos dicho. En un pasaje de
Alejandro Polihístor, transmitido por Diógenes de Laercio, se emplea
de nuevo el participio activo ejpitelou'nte" pero en referencia a la
actuación de los sacerdotes, de manera que la acción que expresa el
verbo, 'cumplir con los ritos', puede ser realizada por fieles y
sacerdotes sin atender a una distinción de funciones de unos y otros.
Alex. Polyh. ap. D. L. 8. 33 kai; tw'n a[llwn w|n parakeleuvontai kai; oiJ ta;"
teleta;" ejn toi'" iJeroi'" ejpitelou'nte".
                                    
274 Cf. Hdt. 2. 63, 4. 186; Thphr. ap. Porph. Abst. 2. 16; Inscr. Prien. 108. 27.
275 Otro ejemplo muy interesante del verbo ejpitelevw empleado en activa, si
bien no propiamente el participio, para designar la acción del fiel que celebra
los ritos lo encontramos en Hdt. 4. 79 Skuvlh" de; oujde;n touvtou ei{neka h|sson
ejpetevlese th;n telethvn, "pero Escilas no por esto cumplió menos la teleté."
276 Cf. § 2. 2. 2 1 Denominaciones con el radical tele(s)-. a) Participios
activos. Baste como ejemplo un pasaje de Demóstenes donde el participio activo
designa a la 'sacerdotisa' que dirige los ritos, mientras que la voz media hace
referencia a los fieles que participan en ellos: D. 18. 259 th'i mhtri; telouvshi "a tu
madre cuando celebraba los ritos (...)".
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Y lo demás que prescriben quienes celebran las teletai en los sagrados
templos.
En ambos casos, Papiro de Derveni y Alejandro Polihístor, se
emplea el mismo verbo, el participio de ejpitelevw, si bien en tiempos
diferentes: en aoristo las tres veces que aparece en el papiro,
ejpit ≥elevsante", y en presente en el texto de Diógenes, ejpitelou'nte".
Sin embargo, la diferencia temporal no parece relevante en el caso de
las formas nominales277 ni tampoco explicaría un cambio de
significado. Aunque el testimonio de Diógenes confirma la
distribución habitual, voz activa - oficiantes / voz media - fieles, no
invalida la posibilidad de que el prefijo ejpi- pueda añadir un matiz
especial que modifique su valor y explique por qué en el Papiro de
Derveni se altera esa distribución tradicional.
En otros contextos religiosos sólo Plutarco presenta un ejemplo
del participio activo designando la acción de los fieles:
Plu. Thes. 16. 3 dio; ta;" kovra" tw'n Bottiaivwn qusivan tina; telouvsa" ejpavidein:
J i[wmen eij" ∆Aqhvna" j. e[oike ga;r o[ntw" calepo;n ei\nai fwnh;n ejcouvshi povlei kai; mou'san
ajpecqavnesqai.
Por esto las muchachas beocias mientras cumplen un sacrificio cantan,
'vamos a Atenas'. Parece, pues, que es realmente grave ser mal visto por una
ciudad que tiene voz y arte.278
En rituales mágicos el verbo se aplica a objetos como las
piedras u otros amuletos. Se construye con acusativo y adquiere el
valor de 'consagrar', independientemente del sujeto:
PMag. Lond.279 46. 242  \Isin iJera;n kai; telev⁄sa", wJ" progevgraptai, crw',
                                    
277 Adrados (1992) 628s.
278 Cf. Plu. Quest. Gr. 299 A. Vid. et. la traducción de López Salvá (1986) 131,
con bibliografía (cf. Bérard [1941] 417-343).
279 PMag. 5. 242-243 Preisendanz - Henrichs. Es el Pap. Brit. Mus. XLVI. Las
relaciones entre magia y cultos mistéricos han sido estudiadas por Betz (1991)
244-259; vid. et. Betz (1986) 104s. Para la traducción de este pasaje, cf. Calvo -
Sánchez (1987) 187ss, 193s .
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hJmev⁄rai, ejn ai|" dei' poiei'n ajpo;  ajnato⁄⁄lh'":
Graba una Isis sagrada y, después de consagrarla, como arriba está
prescrito, úsala. Días en los que debe hacerse desde la salida de la luna.
El procedimiento consiste en grabar una Isis en una piedra (una
esmeralda) y luego consagrarla, por lo que el verbo televw no admite
aquí la traducción 'iniciar'.
Veamos otro ejemplo similar:
PMag. Lond.280 121. 589ss to; de; sch'ma o{lon ou{tw", wJ" uJpovkeitai, o{ti:
Jdiafuvlassev mou to; sw'ma, th;n ⁄⁄ yuch;n ojlovklhron ejmou', tou' dei'na j. kai; televsa"
fovrei.
La figura en conjunto así, como sigue: "Guarda mi cuerpo y mi alma
incólume, a mí, fulano". Y cuando lo hayas consagrado, llévalo.
Se prescribe lo que ha de grabarse sobre una lámina de oro,
plata, cinc o papiro, que se usará como amuleto. El significado de
televw nada tiene que ver con 'iniciar', sino que está mucho más
cercano al de 'cumplir un rito' para revestir el amuleto de carácter
mágico.
Una vez analizados estos ejemplos es evidente que el participio
activo de televw no puede traducirse simplemente por 'iniciar', sino
más bien por 'cumplir, celebrar ritos'. Tampoco se limita sólo a la
actuación de los sacerdotes porque en la laminilla de Pelina, en el
Papiro de Derveni y en Plutarco designa la acción de los fieles.
b) PARTICIPIOS MEDIO-PASIVOS
Los participios medio-pasivos proporcionan la mayoría de
designaciones de los fieles derivadas del radical televw. Nuestro
análisis pretende demostrar que la traducción habitual del participio
por 'iniciado' es incompleta, porque telouvmeno" (o sus variantes
                                    
280 PMag. 7 Preisendanz - Henrichs. Es el Pap. Brit. Mus. CXXI; cf. Calvo -
Sánchez (1987) 204ss, 223 para la traducción de este pasaje.
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tetelesmevno" o telesqhsovmeno") no es simplemente quien se ha
sometido a iniciación, que desde luego lo es, sino aquél que acude con
asiduidad a las teletai, con el fin de celebrar los ritos prescritos en los
dogmas que profesa.
El análisis de los testimonios órficos sigue un orden
cronológico. La primera fuente es un pasaje de Platón donde
encontramos el participio de perfecto tetelesmevno":
Pl. Phd. 69c oJ de; kekaqarmevno" te kai; tetelesmevno" ejkei'se ajfikovmeno".
El que llega purificado y cumplidas las teletai .
Aquí tetelesmevno" está puesto al mismo nivel que kekaqarmevno"
'purificado' y señala un estado, más que una acción. Aunque se
traduzca por 'el que ha celebrado los ritos', lo que expresa es la
condición que adquiere quien ha realizado dicha acción. Es decir,
indica la acción mediante la cual se adquiere el estado deseado por
los fieles. Dicho estado no es, en modo alguno, transitorio pues los
participios de perfecto, kekaqarmevno" y tetelesmevno", indican una
condición duradera.281 Por tanto, las teletai no afectan de forma
puntual a quienes las realizan, sino que condicionan un cierto estilo
de vida que ha de mantenerse siempre.282
Por otra parte, es destacable la relación directa que se establece
entre tetelesmevno" o ajtevlesto" y teletaiv, que aparece dos veces en el
mismo pasaje. Ciertos personajes (no se dice quiénes283) instituyeron
las ceremonias llamadas teletai (oiJ ta;" teleta;" katasthvsante"); a
quien no las cumple, al ajtevlesto",284 lo aguarda la desdicha en el
Hades, mientras que quien las ha celebrado en vida, el tetelesmevno",
disfrutará de un destino glorioso entre los dioses. No cabe duda de
que tetelesmevno" es 'quien ha alcanzado un determinado estado tras
                                    
281 Cf. Turcan (1986) 237 a propósito del término bebacceumevno" en una
inscripción de Cumas. Cf. et. § 4. 1 bavkco" y bakceuvein.
282 Cf. infra § 2. 1. 3. 2 La vida órfica. Preceptos sobre el modus vivendi.
283 Cf. § 1. 3 La transmisión de las teletaiv órficas.
284 Cf. § 2. 1. 3. 1. 3 Denominaciones de los profanos.
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haber celebrado las teletai'.285 Es decir, el iniciado que celebra una
serie de ritos concretos es denominado telouvmeno" y no sólo en
ámbito órfico. Aristófanes se burla de la práctica religiosa consistente
en coronar a los participantes:
Ar. Nu. 258 ajlla; tau'ta pavnta tou;" telouvmenou" hJmei'" poiou'men.
Todo esto se lo hacemos a los celebrantes.
Demóstenes proporciona el siguiente ejemplo de fieles órficos
que reciben alguna de estas denominaciones al describir cómo
Esquines se ocupaba habitualmente de los 'que cumplen los ritos',
tou;" teloumevnou":
D. 18. 259 th;n me;n nuvkta nebrivzwn kai; krathrivzwn kai; kaqaivrwn tou;"
teloumevnou" kai; ajpomavttwn tw'i phlw'i kai; toi'" pituvroi" ktl.
Por la noche, vistiendo con una piel de cervato a los participantes en los
                                    
285 El acusativo interno (televw + teletaiv / tevlo") lo emplea más veces Platón
en contextos que, si bien no son religiosos, toman prestado el lenguaje de otros
ámbitos mistéricos no necesariamente órficos: Pl. R 560e Touvtwn dev gev pou
kenwvsante" kai; kaqhvrante" th;n tou' katecomevnou te uJpæ aujtw'n kai; teloumevnou yuch;n
megavloisi tevlesi, to; meta; tou'to h[dh u{brin kai; ajnarcivan kai; ajswtivan kai; ajnaivdeian
lampra;" meta; pollou' corou' katavgousin ejstefanwmevna". "Y una vez que han
vaciado y purificado el alma de quien gobiernan, como si fuera a participar en
las grandes teletai, al poco tiempo restablecen la hybris, la anarquía, el
desenfreno y la desfachatez, brillantemente coronadas junto a un numeroso
cortejo". Según Adam (1969), 243 la imagen que evoca kaqhvrante" está tomada de
los ritos eleusinos. El segundo día de los Grandes Misterios, Boedroemión 16
llamado a{lade muvstai, tenía lugar la purificación de los muvstai en el mar (cf.
Nilsson [1941] 628; Clinton [1993] 118). El verbo katecovmenou está usado como en el
Menón 99d: katecomevnou" ejk tou' qeou' 'poseídos por la divinidad'. El lenguaje de
Platón le sugeriría a un ateniense la brillante escena que tiene lugar el día de
Iaco, cuando la procesión sigue su figura convertida en una lampadhforiva (cf.
Ar. Ra 340ss). En el corou' hay una alusión al coro;" mustw'n. Otro pasaje platónico
atestigua el acusativo interno: Pl. Phdr. 249c toi'" de; dh; toiouvtoi" ajnh;r
uJpomnhvmasin ojrqw'" crwvmeno", televou" ajei; teleta;" telouvmeno", tevleo" o[ntw" movno"
givgnetai. "El hombre que emplea correctamente tales recuerdos, que celebra
siempre las teletai perfectas, es el único que se vuelve verdaderamente perfecto".
Aun lejos de un contexto religioso, el lenguaje pertenece al ámbito mistérico,
bien conocido por el filósofo, y el empleo del acusativo interno apoya la hipótesis
de que efectivamente telou vmeno"  es aquel que celebra las teletai, y no
simplemente un iniciado.
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ritos, escanciándoles vino de la cratera, purificándolos con arcilla y salvado (...).
En el plano formal telouvmeno" es un participio de presente,
pero semánticamente no presenta connotaciones temporales o
aspectuales, por lo que, en este caso concreto, resultaría muy difícil
precisar si nos encontramos ante un primer ritual de iniciación o
celebraciones rituales posteriores. El contexto favorece la segunda
hipótesis porque nada indica que se trate de rituales de iniciación ni
se cita tampoco ningún término relacionado con muvhsi". Por contra, la
prolija descripción de las actividades de oficiantes y fieles se acerca
más a una imagen global y de conjunto que a una celebración
puntual. La expresión ajnh;r de; genovmeno", 'y hecho un hombre', parece
indicar que Esquines desempeñó estas actividades con frecuencia una
vez que llegó a la edad adulta. Parece improbable pensar que Esquines
y su madre se dedicaran exclusivamente a rituales de iniciación que
realizarían con cierta periodicidad para nuevos iniciados. Lo descrito
en este pasaje parece más bien un compendio de actividades rituales
que Esquines y su madre repetían con periodicidad y en las que
tomaban parte un número determinado de fieles, entre quienes, desde
luego, podría haber nuevos iniciados.286 Nada impide que se
denomine también telouvmeno" a quien participa en un primer ritual.
De todos modos, es muy difícil trazar con exactitud las diferencias de
los procesos rituales, tal vez porque ni siquiera existieron y lo que se
hacía la primera vez se repetía en las siguientes por lo que la
distinción puede resultar ociosa. Por ahora, nos interesa sólo precisar
que el participio telouvmeno" no es simplemente el 'iniciado', sino el
iniciado que 'cumple las teletai', esto es, que participa en unos ritos
que forman parte de la práctica cultual.
El siguiente testimonio órfico es un pasaje de Teofrasto:
                                    
286 Los himnos órficos, aunque tardíos, muestran la existencia de un
término para designar a los nuevos iniciados que acuden a las teletai: Orph. H. 43.
10 e[lqetæ ejpæ eujfhvmou" teleta;" oJsiva" neomuvstoi", "venid a las ceremonias de buen
agüero sagradas para nuevos iniciados", cf. Ricciardelli (2000a) 405.
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Thphr. Char. 16. 11 kai; telesqhsovmeno" pro;" tou;" ∆Orfeotelesta;" kata;
mh'na poreuvesqai ktl.
Y para cumplir con los ritos, acude cada mes a los orfeotelestas (...).
La indicación periódica 'cada mes', kata; mh'na ,  impide la
traducción de telesqhsovmeno" por 'el que va a iniciarse', porque la
celebración de los ritos se repite cada mes y el acto de iniciarse sólo
puede hacerse una vez en la vida. Este pasaje es fundamental porque
nos informa de la periodicidad y repitición de las teletai,
incompatible, creemos, con la idea de iniciación con que
habitualmente se traduce el término telethv. La iniciación es única; se
realiza una vez y en ella se cumplen ritos específicos como la
ingestión de carne, además de otros que, puede entenderse, eso sí, se
repiten en ceremonias posteriores celebradas periódicamente, en este
caso, cada mes. Es decir, hay elementos comunes que diluyen la
frontera de los diferentes procesos y propician la indefinición de
términos, máxime al tratarse de ceremonias enigmáticas y que muchas
de nuestras fuentes citan de segunda o tercera mano. La imprecisión
debía de darse ya entre los propios adeptos igual que muchos
cristianos emplean misa, liturgia, oficios o ceremonia, entre otros, sin
precisión alguna.
El siguiente ejemplo pertenece ya al siglo I / II de nuestra era y
se encuentra en uno de los escritos atribuidos a Plutarco:
Ps.-Plu. De fluv. 3. 4 (288. 3 Bernardakis) tw'n de; Dionusivwn teloumevnwn
au{th (sc. botavnh kiqavra kaloumevnh) kiqavra" ajnadivdwsin h\con.
Ésta (i. e. la hierba llamada cítara) es la de los participantes en las
dionisíacas, pues proporciona las cítaras que llevaban.
Es el primer ejemplo en que el participio teloumevnwn lleva un
complemento expreso, el genitivo tw'n de; Dionusivwn, referido
lógicamente a celebraciones dionisíacas, aunque no podamos precisar
si se trata de teletaiv, musthvria u o[rgia. El complemento no es el
nombre de la divinidad, lo que puede indicar que los ritos no están
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orientados hacia un dios en concreto. Parece aludirse aquí a un rito
específico, que guarda relación con las cítaras, y que se lleva a cabo
durante las celebraciones dionisíacas. El participio daría nombre a
quienes realizan esa acción concreta y aunque es sólo una hipótesis,
bastaría para interpretarlo como 'quienes cumplen las teletai'. Nada
avala, sin embargo, la traducción 'los iniciados'.
Analicemos el siguiente testimonio, transmitido en la definición
que el lexicógrafo Harpocración da de otro término ritual, el
participio ajpomavttwn, en alusión al sacerdote que unge a toi '"
teloumevnoi", es decir, 'a los participantes en los ritos':
Harp. Lex. s. v. ajpomavttwn (...) oi|on periplavttwn to;n phlo;n kai; ta; pivtura
toi'" teloumevnoi" (...) h[leifon ga;r tw'i phlw'i kai; tw'i pituvrwi tou;" muoumevnou",
ejkmimouvmenoi ta; muqologouvmena par∆ ejnivoi"
'El que limpia' (...) 'el que emplasta el barro y el salvado a los que
cumplen los ritos'. (...) Pues, en efecto, ungían con barro y salvado a los
iniciados, imitando exactamente los mitologemas de algunos.
Este ejemplo muestra que, como la iniciación es anterior y un
requisito obligatorio para el cumplimiento de las teletai, también
puede aplicarse el término genérico tou;" muoumevnou" 'los iniciados' a
quienes cumplen un rito concreto. En este sentido, muouvmeno" y
telouvmeno" son prácticamente equivalentes, entendidos como
denominaciones aleatorias de los fieles. Podemos considerar
muouvmeno" un término genérico para estos grupos, cuyo empleo es más
amplio que el de vocablos como telouvmeno", específico y puntual para
referirse a la acción y estado de los 'iniciados', muoumevnoi, cuando
celebran los ritos. Pero en ocasiones, la frontera entre ellos se
desdibuja, porque para participar en los ritos había que iniciarse
primero y quien era telouvmeno" debía ser obligatoriamente muouvmeno",
con lo cual uno y otro término acabarán denominando a los fieles sin
conciencia ya de la matización original. Todavía en el siglo IX d. C. el
lexicógrafo Focio se hace eco de este mismo sentido:
Phot. s. v. ajpomavttwn: oiJ me;n ajnti; tou' ajpoyw'n: oiJ de; ajnti; tou' periplavttwn
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to;n phlo;n kai; ta; pivtura toi'" teloumevnoi". ajpomavttesqai to;n ajndriavnta tw'i phlw'i
'El que limpia': unos (i. e. lo entienden) como 'el que limpia'. Otros como
'el que emplasta con barro y salvado a los que cumplen los ritos'. 'Limpiar una
estatua con barro'.
De nuevo Harpocración, citando un pasaje de Demóstenes,
explica a qué se deben la prácticas habituales de las ceremonias
báquicas consistentes en coronar a los fieles con álamo e hinojo o
revestirlos con pieles de cervatos:
Harp. Lex. s. v. leuvkh: (...) oiJ ta; Bakcika; telouvmenoi th'i leuvkhi stevfontai.
'Álamo blanco': (...) los que cumplen los ritos báquicos se coronan con
álamo blanco.
Harpocr. Lex. s. v. nebrivzwn: oiJ me;n wJ" tou' telou'nto" nebrivda ejnhmmevnou h]
kai; tou;" teloumevnou" diazwnnuvnto" nebrivsin
'Nebrizon': unos, porque el que celebra la teleté se viste con una piel de
cervato o viste a los que cumplen los ritos con pieles de cervato.
Es decir, el término se aplica a quienes realizan un acto
concreto, en este caso coronarse con álamo blanco o vestirse con piel
de cervato durante una ceremonia ritual.
Clemente de Alejandría presenta un ejemplo muy parecido
formalmente al del texto atribuido a Plutarco (Ps.-Plu. De fluv. 3. 4). El
participio oiJ teloumevnoi alude a quienes celebran un rito concreto
durante las celebraciones de Sabacio:
Clem. Al. Prot. 2. 16. 2 Sabazivwn gou'n musthrivwn suvmbolon toi'" muoumevnoi" oJ
dia; kovlpou qeo;": dravkwn dev ejstin, ou|to" dielkovmeno" tou' kovlpou tw'n teloumevnwn.
En efecto, el símbolo de los misterios de Sabacio para los que se inician es
el dios a través del regazo: es una serpiente que se arrastra por el regazo de los
celebrantes.
Aparecen aquí los dos términos, muouvmeno" y telouvmeno", que
nuestro estudio pretende diferenciar. Ambos se refieren, obviamente,
a las mismas personas, pero no son sinónimos, no significan lo mismo
y creemos que no son afortunadas las traducciones que los equiparan
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sin atender a una diferencia de matiz. A partir del texto de Clemente
resulta inequívoca la distribución de uno y otro. El término muouvmeno"
designa a los iniciados en los misterios, tal y como se indica su
complemento Sabazivwn gou'n musthrivwn ... toi'" muoumevnoi" (musthvria
está relacionado con muvhsi", 'iniciación'), mientras que telouvmeno" es
el nombre puntual que recibe el hacedor del rito concreto. El
participio oiJ teloumevnoi no lleva ningún complemento, pero es
evidente, por el genitivo Sabazivwn musthrivwn de la línea anterior, la
referencia a las ceremonias de Sabacio, una denominación de Dioniso.
De todas formas no podemos pensar que muouvmeno" y telouvmeno"
lleven el mismo complemento porque eso supondría que musthvria y
teletai v son ya casi sinónimos y el argumento de la distinta
distribución quedaría sin fundamento.
Fírmico Materno proporciona una explicación del relato:
Firm. Err. prof. relig. 10. 2 (100 Turcan) Sebazium colentes Iovem
anguem cum initiant per sinum ducunt
Quienes celebran a Sabacio llaman Júpiter a la serpiente que atraviesa su
regazo mientras se inician.
No es una traducción al latín del pasaje de Clemente, sino la
propia interpretación de Fírmico, donde entendemos que el 'colentes'
latino corresponde al 'tw'n teloumevnwn' griego. 'Colentes' tiene, entre
otros, el valor de 'honrar a un dios, celebrar un culto' que traduce
bien el participio griego telouvmeno" del texto de Clemente. Hemos de
entender, por tanto, que la forma verbal latina 'initiant'  traduce el
participio griego toi'" muoumevnoi" . Así pues, el pasaje de Fírmico apoya
nuestra propuesta de traducción de televw por 'cumplir, celebrar o
participar en los ritos', reservando el verbo castellano 'iniciar' para los
términos procedentes del griego muevomai, latín 'initiare'.
El retor Calínico adapta el vocabulario religioso al ámbito
político.
Callinic. Rh. FGH 281 F 1 c kai; plevon tw'n eJtevrwn diallavtousin h] tw'n bebhvlwn
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oiJ telesqevnte".
Y más que otros, más que los profanos, cambian los que han cumplido con
los ritos.
Emplea el sintagma oiJ telesqevnte" para indicar un cambio de
estado, es decir, 'los que han participado en los ritos' han adquirido
una condición que los distingue de los profanos. Ese cambio de estado
implícito en el participio concuerda muy bien con la idea de que las
teletai implican una condición duradera y no un estado transitorio. En
principio, bebhvlo" 'profano' se opone a 'iniciado' muouvmeno", por lo
que no se aprecia aquí el matiz que diferencia a ambos términos en
otros contextos.
Otros ejemplos del término los encontramos en los textos de
Proclo. En el Comentario al Timeo leemos que los fieles esperan
obtener la liberación del ciclo de nacimientos tras la muerte. La
celebración del rito parece ser condición a tal efecto, es decir, la
promesa final implica un modelo de vida permanente, y no una
simple referencia al momento puntual de la iniciación:
Procl. in Ti. III 297 . 8 oiJ par∆ ∆Orfei' tw'i Dionuvswi kai; th'i Kovrhi telouvmenoi
tucei'n eu[contai.
Los secuaces de Orfeo se ufanan de participar en los rituales de Dioniso y
Core.
El participio telouvmenoi lleva dos complementos en dativo, tw'i
Dionuvswi kai; th'i Kovrhi y habitualmente se interpreta287 que son los
iniciados en los misterios de Dioniso y Core. Ahora bien, podemos
preguntarnos por qué no ha empleado la expresión musthrivwn oiJ
muoumevnoi del texto de Clemente (Clem. Al. Prot. 2. 16. 2) o, incluso,
un complemento en genitivo o acusativo, como hemos visto en otros
textos (Pseudo Plutarco, Harpocración). Probablemente porque Proclo
quería expresar otra cosa, a saber, que los fieles celebran los ritos en
honor de Dioniso y Core, los dioses mediadores en el proceso de
                                    
287 Cf. la traducción de Festugière.
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consecución de la bienaventuranza final. No podemos decir que la
orientación de los ritos haya cambiado y que se persiga el honrar a la
divinidad288 sin más porque la adoración divina redunda siempre (o,
al menos, es lo que se pretende en última instancia) en un beneficio
personal. Tampoco hay datos para afirmar si existían ritos específicos
para las divinidades y completamente distintos de los otros. Durante
las teletai se representaba el relato mítico de los sufrimientos de
Dioniso, por lo que es posible que recibiesen la apelación del dios y de
su madre. Es preferible, pues, interpretar el dativo como un dativo de
interés.289
En otro texto de Proclo volvemos a encontrar esta construcción:
Procl. in Hes. Op. 52 (33. 20 Pertusi) oiJ telouvmenoi tw'i Dionuvswi dhlou'si
narqhkoforou'nte"
Como muestran los que celebran a Dioniso portando el tirso.290
No hay tanto un cambio de finalidad, como de orientación, una
relativización del rito. Hasta ahora se perseguía un beneficio personal
con la realización de los ritos, ahora se sigue buscando lo mismo pero
invocando a la divinidad como intermediaria. Así pues, el dativo tw'i
Dionuvswi no implica necesariamente una traducción como "los
iniciados de Dioniso". En este caso es muy claro que oiJ telouvmenoi son
                                    
288 Otros ejemplos con dativo fuera del ámbito órfico, Araetus (Med) De
causis et signis acutorum morborum, I 6. 11. 9 wJ" telesqevnte" tw'i qew'i.
289 El participio con complemento en dativo lo encontramos ya en época
clásica. Jenofonte narra en el Banquete el estado que alcanzan los poseídos por la
divinidad, en especial los del dios Amor, y el bello espectáculo que supone su
contemplación para quienes celebran a este dios (toi'" tetelesmevnoi" touvtw/ tw'/
qew/') porque sólo ellos entienden las claves de tal estado: X. Smp. 1. 10 a} dh; kai;
Kalliva" tovte dia; to;n e[rwta pravttwn ajxioqevato" h\n toi'" tetelesmevnoi" touvtw/ tw'/
qew'/. "Calias, actuando así bajo la influencia del amor, era un bello espectáculo
para quienes han celebrado a este dios". El complemento en dativo apoya la
traducción de 'celebrar ritos en honor de un dios, venerarle' más que 'estar
iniciado', porque uno se inicia en los misterios. Jenofonte presenta otro ejemplo,
ajeno al ámbito religioso, en que el participio lleva como complemento un dativo:
X. Oec. 21. 12 safw'" divdotai toi'" ajlhqinw'" swfrosuvnh/ tetelesmevnoi", "sin duda, es
dado a los verdaderamente consagrados a la sabiduría".
290 Cf . 3. 1. 6. 1 Los juegos y los juguetes, donde analizamos más
detenidamente este objeto empleado en los ritos.
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quienes ejecutan un rito concreto: portar el tirso, para honrar a la
divinidad. Traducir 'los iniciados en Dioniso' supone una
generalización con la que se pierde el sentido concreto de la
expresión. OiJ telouvmenoi son quienes participan en las teletaiv. La
relación directa entre ambos términos, que pretendemos corroborar a
lo largo de esta exposición, la pone de relieve un tercer pasaje de
Proclo:
Procl. in R. II 108. 17 Kroll o{ti de; kai; eij" tou;" pollou;" drw'sin oiJ mu'qoi,
dhlou'sin aiJ teletaiv. kai; ga;r au|tai crwvmenai toi'" muvqoi", i{na th;n peri; qew'n ajlhvqeian
a[rrhton katakleivwsin ...  wJ" tou;" me;n tw'n teloumevnwn kataplhvttesqai deimavtwn
qeivwn plhvrei" gignomevnou", tou;" de; sundiativqesqai toi'" iJeroi'" sumbovloi" kai; eJautw'n
ejkstavnta" o{lou"  ejnidru'sqai toi'" qeoi'" kai; ejnqeavzein:
Que los mitos influyen en muchos lo prueban las teletai. Pues éstas se
sirven de mitos para ocultar la verdad inefable de los dioses (...), de manera que,
entre quienes han cumplido las teletai, unos se quedan atónitos, llenos de
terrores sobrenaturales, pero otros entran en comunidad de disposición con los
símbolos sacros y, saliendo de sí mismos, quedan completamente fijados a los
dioses y penetrados de lo divino.
En primer lugar, Proclo realza la influencia que tienen las
teletai al servirse de mitos y, a continuación, explica los efectos que
causan en las almas que las realizan, denominadas tw'n teloumevnwn. La
correspondencia de ambos términos291 resulta aquí tan nítida que no
hay duda de que oiJ telouvmenoi son quienes cumplen las teletaiv.
Olimpiodoro nos ofrece dos nuevas citas del vocablo
telesqevnte" en su Comentario al Gorgias:
Olymp. in Grg. 29. 4 (153. 20 Westerink) e[sti de; ejkei' ”Aidh" kai; duvo pivqoi, oJ
me;n ei|" tetrhmevno", oJ de; ei|" uJgihv". oiJ me;n ou\n ejntau'qa telesqevnte" ejn tw'i uJgiei'
eijsivn, oiJ de; mh; muhqevnte" kai; telesqevnte" paravgousin u{dwr eij" kovskinon ejpibavllein
eij" to;n tetrhmevnon pivqon.
                                    
291 Otros ejemplos en textos religiosos no órficos pueden verse en Filón de
Alejandría: Ph. De mutatione, 107, 1 ou|toi ªteº teletai'" ajnievroi" tai'" Beelfegw;r
telesqevnte" "Los que cumplen con las teletai impías de Belfegor".
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En cambio, allí está el Hades y dos tinajas, una agujereada y la otra
íntegra. Ahora bien, los que han celebrado aquí las teletai están representados
en la íntegra, pero los que no han sido iniciados ni celebrado las teletai llevan
agua en un cedazo para echarla en la tinaja agujereada.
Lo más interesante del texto es la aparición conjunta de los
participios muhqevnte" y telesqevnte", que demuestra que pertenecen a
un campo semántico afín pero no idéntico, porque resultaría ociosa la
repetición en este contexto: Olimpiodoro pretende explicar un
símbolo, no dar una descripción exhaustiva y literaria de los
tormentos del Hades. La tinaja agujereada es trasunto de quienes no
han cumplido con su deber, es decir, no han celebrado correctamente
los ritos. No cabe duda de que son iniciados, pues para celebrarlos
hay que serlo, pero utiliza telesqevnte" y no muhqevnte" porque lo que
le interesa es resaltar que para alcanzar el destino dichoso no basta
con ser un 'iniciado', sino que han de seguirse unas pautas de vida
muy estrictas, entre ellas la práctica ritual, contenidas en el concepto
de telesqevnte". Es decir, además de ser iniciado, hay que cumplir los
ritos aquí, en esta vida, ejntau'qa. Para expresar la suerte de los no
privilegiados utiliza sendos participios, oiJ de; mh; muhqevnte" kai;
telesqevnte", 'los que no han sido iniciados ni celebrado las teletai',
porque ese es precisamente el destino que espera no sólo a los 'no
iniciados' (mh; muhqevnte"), a esos por supuesto e irremediablemente,
sino también a quienes, aun siendo iniciados, no han cumplido con su
deber de participar en las teletai y llegan al Hades en una condición
que se expresa en griego como mh; ... telesqevnte". Sigue, por tanto, el
orden lógico según una secuencia que consiste primero en iniciarse,
muevomai, y después en cumplir los ritos, telei'n.292 Recordamos ahora
la felicitación que se le hace al portador de una de las laminillas de
Pelina:
                                    
292 Cf. el himno órfico a Hestia donde se ve muy bien que en las teletai se
acoge a quienes previamente han sido iniciados: Orph. H. 84. 3 touvsde su; ejn
teletai'" oJsivou" muvsta" ajnadeivxai" "¡Ojalá acojas en los misterios a estos santos
iniciados!".
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fr. 485 B., 7 kai;≥ s≥u; me;n ei|" uJpo;≥ g≥h'≥n televs°a" a{per o[lbioi a[lloi.
Y tú irás bajo tierra, cumplidos los mismos ritos que los demás felices.293
La epigrafía religiosa, aunque sea concerniente a otros cultos,
confirma que los participios medio-pasivos del radical televw, como,
por ejemplo, telouvmeno" pueden designar la acción del fiel que
cumple ciertos ritos. En una inscripción de Cirene294 fechable a finales
del s. IV a. C. encontramos una serie de indicaciones prácticas para
quien va a realizar el rito, el tetelesmevno":
Sokolowski (1962) nº 115 B, lín. 40ss.
iJkevsio" a{tero", tetelesmevno" h] ajtelhv": iJs-
savmeno" ejpi; tw'i damosivwi iJarw'i, aij mevg ka
 profªevºrhtai, oJpovssw ka profevrhtaim ouJtw'" telivsk≥ªeº
sqai. aij dev ka mh; profevrhtai, ga'" karpo;n q≥ªuvº
en kai; sponda;n kaq j e[to" ajeiv: aiJ dev ka parh|i, e≥jª"º
nevw di;" tovssa: aij dev ka dialivphi tevknon ejpilªaº
qovmenon kaiv oiJ profevrhtai, o{ ti kav oiJ man≥teªuo
mevnwi ajnaireqh'i, tou'to ajpoteivsei tw'i qew'i kªai;º
quvsei, aij mevg ka i[sai, ejpi; to;m patrw'ion, aij de; mhv, ªcrhvº-
sasqai.
Otro suplicante, que haya celebrado los ritos o no: sentándose en el
santuario público, si se le ordena y tanto tiempo como se le ordene para
cumplir con los ritos.
Si no se le ordena nada, que ofrende un fruto de la tierra y una
libación siempre anualmente. Y si lo olvida, de nuevo el doble. Y si un
hijo lo omite por olvido, que se le ordene también; y si desdeña al que
prescribe el oráculo, que entregue esto en compensación al dios y
ofrende, si lo conoce, al dios patrio, y si no, que lo utilice.
En este ejemplo, aunque no sea de ámbito religioso órfico, el
participio tetelesmevno" designa al fiel que ha de cumplir con una
                                    
293 Cf. § 2. 1. 3. 1. 1 Participios activos.
294 SEG IX 72, § 19 (cf. XX 717); Wilamowitz (1927) 169ss; Sokolowski (1962)
184ss con bibliografía; Parker (1983) 349s; Burkert (1992) 70ss.
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serie de ritos muy concretos. Según Luzzato,295 se trata de
disposiciones relativas a refugiados que piden asilo tras cometer
delitos de sangre. Tetelesmevno" sería el suplicante que goza del
derecho de participar en el culto de la ciudad, mientras que ajtelhv"
designaría a quien está excluido de él. Sokolowski296 considera que el
suplicante, sea tetelesmevno" o ajtelhv", está obligado a pagar una
compensación por el crimen cometido. A nuestro modo de ver, el
vocabulario de la inscripción es el trasunto en el plano real del valor
simbólico de la terminología religiosa órfica. El tetelesmevno" designa
aquí a quien tras cometer un delito de sangre cumple un rito para
purificarse.297 En el orfismo tetelesme vno"  es el iniciado que,
consciente de la herencia del crimen titánico, cumple una serie de
ritos para librarse de dicha mancha.298
Hay otros ejemplos que confirman que telouvmeno" designa al
participante en el ritual. Así en una inscripción de Eretria,299 fechable
en torno al 300 a. C.:
lín. 6ss oij de; p[riavmenoi] ta;" ijerhteiva" teleu'si k[ai; krhthr]ieu'si kai;
louvsousi tou;[" teleumevn]ou".
Los que compran los sacrificios, cumplen los ritos, hacen libaciones y
lavan a los participantes.
En Cos encontramos otro ejemplo muy similar del s. I a. C.:
IC 27. 24s300 mh; ejx]evstw de; a[llan iJera'sqai mhde; te[lei'n tw'i qullofovr]wi
Dionuvswi  ......
No es lícito que otra sea sacerdotisa ni que cumpla los ritos a Dioniso
Tiloforos (portador de ramas).
IC 27. 60 tai'" teleumevnai" pavnta parevcein.
                                    
295 Luzzato (1936).
296 Sokolowski (1962) 195.
297 Cf. Pl. Lg. 865a-874a menciona diversas purificaciones para los distintos
tipos de homicidas.
298 Cf. § V Las motivaciones del ritual.
299 SGDI IV nº64 p. 885;  Zuntz (1963) 230s.
300 Ziehen (1896-1906) nº 133; SIG3 1012; Zuntz (1963) 230s.
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La sacerdotisa debe procurar todo a los participantes.
Analicemos, por último, el valor de estos participios medio-
pasivos en contextos mágico-rituales301 aunque no sean propiamente
órficos. En el gran papiro parisino de magia,302 fechable en torno al
IV. d. C. leemos:
PMag. Par. I 1744ss kai; uJpo; tou;" pov⁄da" tou' [Erwto" tauta sss⁄sssss,
uJpokavtw de; th'" ⁄ yuch'":
 hhhhhhhh: glufevn⁄ti de; tw'i livqwi kai; telesqevnti ⁄⁄ crw' ou{to": labw;n aujto;n
 uJpo; th;n glw'ssavn sou strevfe, ⁄ eij" o} qevlei", levge ton lovgon tou'⁄ton:
Y bajo los pies de Eros lo siguiente sss|sssss, y debajo de Psique: eeeeeeee.
Una vez que la piedra esté grabada y consagrada, úsala de esta manera: ponla
bajo la lengua, dale una vuelta hasta que quieras y recita esta fórmula (...).
Es decir, la piedra ha sido sometida a un determinado ritual. En
este caso, la traducción por 'iniciar' no tendría razón de ser. Si el
denominativo se aplica a cosas y no a personas es porque su sentido
no es simplemente el de iniciado. El pasaje muestra que en otros
contextos también existe la posibilidad de que televw no sea sólo
'iniciar'.
El participio lo encontramos aplicado a un objeto dotado de
poderes o consagrado para alguna actividad. Así por ejemplo, el
escoliasta de Aristófanes dice que cierto telestes303 de nombre
Eudemo le había vendido un anillo preparado para contrarrestar
cualquier clase de magia o fármaco:
Schol. Ar. Pl. 884: (...) forw' ga;r
to;n daktuvlion tou'ton ejwnhmevno"
para; tou' telestou' filosovfou kai;  5
farmakopwvlou Eujdavmou, tetele-
                                    
301 Cf. Betz (1991) 244-259.
302 PMag. 4. 1744-1745 Preisendanz - Henrichs. Es el Pap. Bibl. Nat. Suppl. gr
574, llamado "Grosse Pariser Zauberpapyrus". Cf. Betz (1986) 69s; Calvo - Sánchez
(1987) 100ss, 144 para la traducción de este pasaje.
303 Cf. § 2. 2. 2. 1 Denominaciones con el radical tele(s)-. b) telesthv".
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smevnon eij" ajntipavqeian pavsh" mageiva"
kai; farmavkou pantov".
Pues llevo el anillo este que he comprado donde Eudemo, telestes, filósofo
y marchante de medicinas, preparado para contrarrestar cualquier clase de
magia o fármaco.
Es decir, probablemente se había sometido el anillo a algún tipo
de ritual para dotarle con esos poderes mágicos. El texto es
interesante porque evidencia la relación etimológica y semántica
entre el objeto consagrado, tetelesmevnon, y quien supuestamente lo
ha dotado de poderes benéficos mágicos, el telesthv".
Esa misma relación puede verse en un pasaje de Juan Malalas
según el cual un tal Asio, curiosamente también filósofo y telestes,
había entregado al rey de Troya el Paladión, una figurilla benéfica
para sus poseedores:
Io. Mal Chron. 109. 1 oJ ga;r Telamwvnio" Ai[a" ejzhvtei labei'n to; brevta", o{per
ejsti; to; Pallavdion, zwvdion th'" Pallavdo" mikro;n xuvlinon, o} e[legon ei\nai tetelesmevnon
eij" nivkhn, fulavttonta th;n povlin e[nqa ajpovkeitai ajparavlhpton. to; de; aujto; Pallavdion
e[dwke tw'i Trwvwi basilei' mevllonti ktivzein th;n povlin “Asiov" ti", filovsofo" kai;
telesthv".
Pues Ayax Telamón intentaba apoderarse de la estatuilla, el Paladión, una
figurilla pequeña de madera representando a Palas, que decía estaba consagrada
para la victoria, y guardaba inexpugnable la ciudad donde yacía. Este Paladión se
lo había entregado al rey de Troya, cuando iba a fundar la ciudad, un tal Asio,
filósofo y telestes.
Y todavía en el siglo XII d. C. volvemos a tener noticias del
mismo Paladión encantado por haber sido sometido a algún tipo de
ritual en el Comentario a Dionisio Periegeta de Eustacio.
Eust. in D. P 620 oiJ dev fasin304 o{ti “Asiov" filovsofo" telesth;" devdwke tw'i
Trwi÷ pro;" fulakh;n th'" Troiva" Pallavdion ajpo; xuvlou tetelesmevnon, h[toi
katagegohteumevnon.
                                    
304 Cf. Io. Mal. Chron. 109. 5ss.
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Dicen que Asio, filósofo y telestes, entregó al troyano para protección de
Troya el Paladión de madera consagrado, ciertamente hechizado.
Tras el análisis de los pasajes órficos, podemos concluir que la
traducción de oiJ telouvmenoi (y las variantes de aoristo, futuro y
perfecto) por 'los iniciados' resulta incompleta. OiJ telouvmenoi son
quienes cumplen con determinadas ceremonias rituales denominadas
teletai. Obviamente son iniciados porque la iniciación es conditio sine
qua non para acceder a los ritos.
De los contextos analizados se deduce que los participios
activos del verbo televw y sus derivados designan a los sacerdotes que
ofician los ritos, salvo en la laminilla de Pelina y el Papiro de Derveni,
donde t ≥elevw (televs°a") y ejpit ≥elevw (ejpit ≥elevsante") designan la acción
de los fieles propiamente. El participio medio-pasivo, en sus diversas
variantes temporales, designa a los participantes en las teletai que
cumplen los ritos prescritos según las directrices del oficiante. De
acuerdo con estos datos, que son los únicos que tenemos, y con las
excepciones de la laminilla de Pelina y del Papiro de Derveni, de la
voz activa se toma el denominativo de los sacerdotes y de la medio-
pasiva el de los fieles.305 Esta oposición de voces se corresponde bien
con la traducción habitual de 'el que inicia' / 'el iniciado' que, sin
embargo, hemos considerado insuficiente para expresar los matices
del término. Consideramos que el valor que adquieren los participios
de televw en otros contextos, como, por ejemplo, el de los papiros
mágico-rituales, pone de manifiesto que el verbo306 admite otro
significado religioso más preciso que el de 'iniciar'. La dificultad
reside en que con las traducciones perifrásticas 'el que dirige las
teletai '/ 'los participantes en las teletai ' se pierde la oposición de
voz. Quizás, por ello, esté tan extendida la traducción más sencilla de
'el que inicia' / 'el iniciado'.
                                    
305 Cf. D. 18. 264 ejtevlei", ejgw; d j ejtelouvmhn.
306 Cf. los ejemplos de televw con acusativo interno en n. 285.
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2. 1. 3. 1. 2 OTRAS DENOMINACIONES DE LOS FIELES
El cambio de denominación de los iniciados no sólo se produce
tras el rito designado por el verbo televw. Los participantes de las
teletai reciben también sus nombres a partir de otros radicales, que
simplemente nos limitaremos a citar ya que en algún caso, como
muvsth", se trata de denominaciones comunes del lenguaje religioso,
mientras que otros términos se estudiarán en profundidad en los
capítulos siguientes.307
Del radical verbal que expresa propiamente la iniciación, muevw,
derivan participios y nombres como muvsth". El primer testimonio lo
encontramos en Heráclito:
Heraclit. Fr. 87 Marc. (B 14 D.-K.) tivsi dh; manteuvetai ÔHravkleito" oJ
∆Efevsio"… nuktipovloi", mavgoi", bavkcoi", lhvnai", muvstai": ktl.
¿A quiénes profetiza Heráclito el efesio?. "A los noctívagos, los magos, los
bacos, las bacantes, los iniciados (...)."
Unos versos de Eurípides dicen:
E. Cret. Fr. 2 Jouan- Van Looy 10 Dio;" ∆Idaivou muvsth" genovmhn
Convertido en mista de Zeus del Ida.
La laminilla de Hiponio presenta otro ejemplo de muvsth":
fr. 474 B., 15s kai; dh; kai; su; piw;n oJdo;n e[rceaãiÃ a{n te kai; a[lloi
muvstai kai; bavk°coi iJera;n steivcousi kleãeÃinoiv
Así que, una vez que hayas bebido, también tú te irás por la sagrada vía
por la que los demás iniciados y bacos avanzan, gloriosos.
En el Papiro de Derveni "los iniciados ofrendan primero en
honor de las Euménides":
                                    
307 Es el caso de kaqarmov" (cf. § 3. 1. 7 Las purificaciones) o bavkco" (cf. § 4. 1
bavkco" y bakceuvein).
- 86 -
PDerveni col. VI 8s muvstai Eujmen ≥ivsi proquvousi.
En los himnos órficos vuelve a emplearse el genérico muvsth":
Orph. H. 43. 10 e[lqet j ejp j eujfhvmou" teleta;" oJsiva" neomuvstoi"
Venid a las ceremonias de buen agüero sagradas para nuevos iniciados.
Orph. H. 84. 3 touvsde su; ejn teletai'" oJsivou" muvsta" ajnadeivxai"
¡Ojalá acojas en los misterios a estos santos iniciados!.
Ambos pasajes muestran que la iniciación es anterior a la teleté,
de manera que la condición de muvsth" es obligatoria para acceder al
ritual.
Los participios medio-pasivos como, muovmeno", muhqeiv" o
memuhmevno", proporcionan buena parte de las designaciones de los
fieles:
Diodoro atestigua varias veces el término para insistir en que
las ceremonias están reservadas a 'los iniciados'
D. S. 1. 23. 7 carizovmenon de; toi'" Kadmeivoi" ejnsthvsasqai (sc. ∆Orfeva) kainh;n
telethvn, kaq j h}n paradou'nai toi'" muoumevnoi" ejk Semevlh" kai; Dio;" gegennh'sqai to;n
Diovnuson.
Y, por ser grato a los cadmeos, introdujo (i. e. Orfeo) una nueva teleté,
según la cual se enseña a los iniciados que Dioniso había nacido de Sémele y de
Zeus.
D. S. 5. 49. 5 kai; ta; me;n kata; mevro" th'" teleth'" ejn ajporrhvtoi" throuvmena
movnoi" paradivdotai toi'" muhqei'si.
Y lo cumplido en secreto en el transcurso del ritual se transmite sólo a los
iniciados.
Harpocración lo emplea al describir los ritos a que se sometían
los participantes en las teletai:
Harp. Lex. s. v. ajpomavttwn (...) h[leifon ga;r tw'i phlw'i kai; tw'i pituvrwi tou;"
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muoumevnou".
'El que limpia' (...) pues, en efecto, ungían con barro y salvado a los
iniciados.
Plutarco describe la bienaventuranza que aguarda a "quien ha
participado ya completamente en los misterios":
Plu. Fr. 178 Sandbach oJ pantelh;" h[dh kai; memuhmevno".
Otro ejemplo de muovmeno" lo tenemos en un pasaje de Clemente
que hemos visto ya a propósito del participio telouvmeno":
Clem. Al. Prot. 2. 16. 2 Sabazivwn gou'n musthrivwn suvmbolon toi'" muoumevnoi" oJ
dia; kovlpou qeo;".
En efecto, el símbolo de los misterios de Sabacio para los que se inician es
el dios a través del regazo.
Otras denominaciones hacen referencia al estado o condición
que adquieren los participantes en las teletai. Las recogemos aquí por
orden alfabético:
ajpomavttwn
Una de las dos interpretaciones que da Harpocración sobre el
término ajpomavttwn308 hace referencia a la pureza:
Harp. Lex. s. v. ajpomavttwn 'limpio y purificado'.
bavkco" 'baco'
Esta denominación será estudiada en un capítulo aparte,309 por
lo que nos limitamos aquí a citar los pasajes que la atestiguan:
Heraclit. Fr. 87 Marc. (B 14 D.-K.) tivsi dh; manteuvetai ÔHravkleito" oJ
∆Efevsio"… nuktipovloi", mavgoi", bavkcoi", lhvnai", muvstai": ktl.
¿A quiénes profetiza Heráclito el efesio?. "A los noctívagos, los magos, los
                                    
308 Cf. et. § 2. 2. 1. 3 Denominaciones con otro radical, s. v.
309 Cf. § 4. 1 bavkco" y bakceuvein.
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bacos, las bacantes, los iniciados (...)".
E. Cret. Fr. 2 Jouan- Van Looy 15 bavkco" ejklhvqhn oJsiwqeiv".
Fui llamado Baco, una vez santificado.
Laminilla de Hiponio fr. 474 B. v. 15s muvstai kai; bavk°coi.
Iniciados y bacos.
Pl. Phd. 69c eijsi; ga;r dhv, w{" fasin oiJ peri; ta;" teletav": polloi; me;n
narqhkofovroi, bavkcoi dev te pau'roi.
Pues como dicen los de las teletai: «muchos son los que portan el tirso,
pocos los bacos».
kaqarov", kekaqarmevno"
Referencias al estado de pureza ritual se encuentran en Platón
y en las laminillas de Turios:
Pl. Phd. 69c kekaqarmevno".
El que está purificado.
fr. 488, 489, 490 B, 1 e[rcomai ejk kaqarw'n kaqarav.
Vengo de entre puros, pura.310
lh'nai 'lenas'
Es la denominación de 'bacantes' que en relación con el orfismo
sólo aparece atestiguada en el fragmento de Heráclito (fr. 87 Marc.[= 22 B
14 D.-K.]), que acabamos de citar a propósito del término bavkco".
narqhkofovro" 'portador del tirso'.
El término lo testimonia Platón en un verso textual, de sentido
enigmático y ampliamente discutido:311
                                    
310 Sobre la fórmula, cf. Bernabé - Jiménez (2001) 137ss; § 3. 1. 7 Las
purificaciones.
311 Dieterich (1893 [19132]) 73; Tannery (1901) 316s; Rohde (19259) II 279 n.
1; Kern (1920) 45; Nilsson (1935) 203ss; Guthrie (1970 [1935]) 197, 245; Colli (1948)
197; Montégu (1959) 86; Hackforth ad Phaed. 55; Graf (1974) 100 n. 30; Bianchi
- 89 -
Pl Phd. 69c polloi; me;n narqhkofovroi, pau'roi dev te bavkcoi.
 Muchos son los que portan el tirso, pocos los bacos.
En principio podría creerse que narqhkofo vro" es la
denominación que recibe exclusivamente el oficiante por el hecho de
llevar el tirso,312 pero nos inclinamos a pensar que también es un
epíteto de los participantes en los ritos, por el paralelismo existente
con bavkcoi, una de las denominaciones fundamentales de éstos, y
porque en un pasaje de Proclo313 se dice que los que celebran a
Dioniso portan el tirso.
El hecho de que los Titanes, antecesores de los hombres según
el mito, fuesen también portadores del tirso pudo proporcionar un
contexto al origen de esta frase.314 Muy pocos, sólo los bacos,
lograrían librarse de la herencia titánica común a la humanidad.
o[lbio" 'feliz'
Hay también alguna mención sobre la condición futura de los
fieles. En una de las laminillas de Pelina se le anuncia al iniciado el
destino dichoso que lo aguarda, como a los demás 'felices', que
también han cumplido con los ritos:
fr. 485 B., 6s oi\non e[cei" eujdãaÃivmona timh;ãnÃ
 kai;≥ s≥u; me;n ei|" uJpo;≥ g≥h'≥n televs°a" a{per o[lbioi a[lloi
Tienes vino, dichoso privilegio,
y tú iras bajo tierra, cumplidos los mismos ritos que los demás felices.
 jOrfikoiv 'órficos'
                                                                                                               
(1975) 230 n. 1; Bernabé (1998b) 48, 76, 82. Cf. § 3. 2. 5. 2 Otras expresiones
cultuales.
312 De hecho, en época romana el narqhkofovro" se ha convertido en un
funcionario encargado de esta labor, cf. § 2. 2. 3. 4 Los sacerdotes de época
postclásica, s. v.
313 Procl. in Hes. Op. 52 (33. 20 Pertusi) oiJ telouvmenoi tw'i Dionuvswi dhlou'si
narqhkoforou'nte". Cf. Orph. H. 42. 1 donde es el propio Dioniso quien recibe la
calificación de narqhkofovron Diovnuson, cf. Ricciardelli (2000a) 400.
314 Cf. Dam. in Phd. 1. 170 (103-105 Westerink). Esta posibilidad es analizada
en § 3. 2. 5. 2 Otras expresiones cultuales.
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La denominación de órficos aplicada a los seguidores, ya sean
fieles u oficiantes, aparece muy raramente en las fuentes de época
clásica. En una de las láminas de Olbia se lee  jOrfikoiv en referencia a
los celebrantes (probablemente ambos, fieles y oficiantes) y no a los
ritos (pues en tal caso se esperaría un neutro plural). Este testimonio
apoya la existencia de un grupo cultual que se autodesigna 'órficos' ya
en el s. V a. C.315
En un pasaje de Heródoto leemos:
Hdt. 2. 81 oJmologevei de; tau'ta toi'si ∆Orfikoi'si kaleomevnoisi kai; Bakcikoi'si
ejou'si de; Aijguptivoisi kai; Puqagoreivoisi.
Y en ello coinciden con los llamados ritos órficos y báquicos- que son
egipcios y pitagóricos.
El texto presenta problemas de lectura y ha sido muy
discutido.316 Tal y como reflejamos en la traducción, preferimos la
interpretación de los dativos como neutros, en alusión a los ritos, y no
como masculinos, referidos a los seguidores de estas corrientes. En
consecuencia, la denominación de Olbia sería el único ejemplo
conservado en época clásica en que se denomina  jOrfikoiv a los
participantes en los cultos órficos. Posteriormente, ya en época tardía,
tenemos atestiguada la denominación de oiJ  jOrfikoiv no para los
participantes en determinados rituales, fieles o sacerdotes, sino para
los seguidores de las corrientes doctrinales órficas de corte más
filosófico. En el siglo III d. C.  Aquiles Tacio escribe:
Ach. Tat. Intr. Arat. 33. 17 Maas th;n de; tavxin, h}n dedwvkamen tw'i sfairwvmati,
oiJ ∆Orfikoi; levgousi paraplhsivan ei\nai th'i ejn toi'" wjioi'"
Y la disposición que hemos aceptado de la esfera, los órficos dicen que es
                                    
315 Burkert (1997a) 22s (=[1982] 12); Graf (1985) 590s; Zhmud' (1992) 159s;
Parker (1995) 485; Dubois (1996) 155ss. West (1982) 22, (1983) 18 duda entre si se
llama 'órfico' a Dioniso o a sus fieles.
316 La amplísima bibliografía de este pasaje la hemos recogido en § 3. 1. 1 La
noción de o[rgia, n. 951.
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muy similar a la de los huevos.
No podemos precisar si el sustantivo 'órficos' se refiere a los
transmisores o a los seguidores de estas doctrinas. Probablemente el
sustantivo los incluye a ambos. En otro pasaje Aquiles Tacio les
atribuye la misma doctrina a 'los que celebran los misterios órficos'
(oiJ ta; ∆Orfika; musthvria telou'nte"),317 una expresión válida tanto para
el oficiante que dirige el ritual como para el fiel que participa en él.
Los escritos de Jámblico, Damascio y Proclo entre los siglos IV y
VI d. C. revelan un uso similar por el que el sintagma oiJ ∆Orfikoiv no
designa ya a los miembros de una comunidad religiosa, sino a los
seguidores de unas doctrinas de corte filosófico-religioso. Veamos sólo
algunos ejemplos:
Iambl. VP. 28. 151 e[ti dev fasi kai; suvnqeton aujto;n poih'sai th;n qeivan
filosofivan kai; qerapeivan, a} me;n maqovnta para; tw'n ∆Orfikw'n, a} de; para; tw'n
Aijguptivwn iJerevwn, ktl.
Dicen además que también creó (Pitágoras) la filosofía divina y una
terapia reuniendo lo que aprendió de los órficos con lo procedente de los
sacerdotes318 egipcios (...).
Damasc. in Phlb. 243 (115 Westerink) ∆Iavmblico" (fr. 7 Dillon) ta;" trei'"
monavda" fhsi;n ajpo; tajgaqou' proelqou'sa" kosmh'sai to;n nou'n (...) kai; mh;n ejn toi'"
∆Orfikoi'" ejn tw'i muqeuomevnwi wjiw'i ta;" trei'" ejkfanh'nai monavda" fhsivn.
 Jámblico dice que las tres mónadas que proceden del Bien adornan el
Intelecto (...) y afirma que las tres mónadas vienen a la luz en el huevo al que se
refieren los mitos entre los órficos.
Procl. in Cra. 60. 26 Pasquali wJ" d∆ a]n oiJ ∆Orfikoi; fai'en, a[nwqen me;n
oJrizovmeno" tw'i Aijqevri, kavtwqen de; tw'i Favnhti (pavnta ga;r ta; metaxu; touvtwn
                                    
317 Ach. Tat. Intr. Arat. 37. 8 Maas, cf. § 2. 2. 2. 1 Denominaciones con el
radical tele(s)-. a) Participios activos.
318 Cf. § 2. 2. 1. 3. Denominaciones con otro radical s. v. iJereuv"; Brisson-
Segonds (1996) 84.
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sumplhroi' to;n nohto;n diavkosmon.
Y, como dirían los órficos, por arriba se encuentra limitado por el Éter y
por abajo, por Fanes (pues lo que se encuentra entre ellos es todo lo que llena el
mundo inteligible).
Procl. in Ti. III 209. 3 poihth;" de; kai; path;r oJ Zeuv", o}" kai; nu'n levgetai
dhmiourgo;" uJf∆ eJautou' pathvr te e[rgwn, fai'en a]n oiJ ∆Orfikoiv.
Creador y padre Zeus, que también, de hecho, se llama por él mismo
demiurgo y padre de las cosas creadas, podrían decir los órficos.319
Procl. Theol. Plat. IV 67. 2 Saffrey - Westerink (IV 22) para; toi'" ∆Orfikoi'"
trivto" ejsti;n Oujranov", oJ tou' Krovnou pathvr
Entre los órficos el tercer (rey) es Cielo, padre de Crono.
A modo de conclusión, podemos decir que a excepción de la
laminilla de Olbia no conservamos más datos que llamen 'órficos' a los
celebrantes de estos cultos. Pero la falta de esta denominación
unitaria no implica, en ningún caso, su inexistencia. No se trata de
grupos bien organizados ni institucionalizados, por lo que tampoco
sorprende la ausencia de una denominación unitaria como podría ser
la de 'órficos'. En cualquier caso, en nuestro estudio hablaremos
convencionalmente de fieles y oficiantes órficos como una forma
práctica y sencilla para referirnos a quienes en la antigüedad fueron
seguidores de las doctrinas y practicantes de los ritos órficos.
Por último, nos gustaría dejar constancia, aunque sea a título
anecdótico, de algunas denominaciones perifrásticas para referirse a
los seguidores del orfismo que toman parte en el ritual.
Platón se refiere a los participantes en los ritos que pronuncian
la fórmula "muchos son los que portan el tirso, pocos los bacos"320
como 'los de las teletai', oiJ peri; ta;" teletav":
                                    
319 Cf. et. Pl. in Ti. II 145. 18; cf. et. Schol. E. Alc. 1 (40 K.).
320 Cf. § 3. 2. 5. 2 Otras expresiones cultuales.
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Pl. Phd. 69c eijsi; ga;r dhv, w{" fasin oiJ peri; ta;" teletav": polloi; me;n
narqhkofovroi, bavkcoi dev te pau'roi.
Pues como dicen los de las teletai: «muchos son los que portan el tirso,
pocos los bacos».
Plutarco y Proclo se refieren a los fieles de la siguiente guisa:
Plu. Fr. 178 Sandbach oiJ teletai'" megavlai" katorgiazovmenoi
Los que se someten a las grandes teletai.
Procl. in Ti. III 297. 8 oiJ par∆ ∆Orfei' tw'i Dionuvswi kai; th'i Kovrhi telouvmenoi
tucei'n eu[contai,
Los secuaces de Orfeo se ufanan de participar en los rituales de Dioniso y
Core.
2. 1. 3. 1. 3 DENOMINACIONES DE LOS PROFANOS
a) DENOMINACIONES DERIVADAS DEL RADICAL tele(s)-
En los textos con reminiscencias órficas no encontramos más
que una denominación de los profanos derivada de televw en un
pasaje platónico:
Pl. Phd. 69c o}" a]n ajmuvhto" kai; ajtevlesto" eij" ”Aidou ajfivkhtai ejn borbovrwi
keivsetai
Quien llega al Hades no iniciado y sin haber cumplido las teletai yacerá
en el fango.
En este texto se aprecia claramente que no basta con ser
iniciado para eludir los castigos infernales, sino que, además, hay que
cumplir los ritos. Lo uno no vale sin lo otro y viceversa. Es lógico
referirse a quien no participa en los ritos como el 'no iniciado', el
'profano', mejor que como el 'no participante', que es lo que expresa
ajtevlesto". El profano no iniciado no puede participar, no existe como
participante, y, por tanto, tampoco hay denominaciones para él, salvo
la citada.
Por otra parte, la carencia de testimonios favorece, sin duda, la
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interpretación del radical televw y sus derivados como 'poner en
escena las teletai', 'cumplirlas', puesto que si televw fuese traducible
como 'iniciarse' se esperarían más denominaciones negativas
derivadas de él, dada la profusión de referencias a estos individuos,
ajenos a las doctrinas, mediante términos de otros radicales.
Otro ejemplo muy parecido lo leemos en una tablilla de
defixión del s. IV a. C., un texto mágico por definición:
TDA 68 A 3 ªKaºtadw' Qeªoºdwvraªnº pro;" ªtºh;-
ªnº para; Feªrreºfavtthi kai; pro;"
ªto(u;)"º ajtelªevºsªto(u)"º:
Ataré a Teodora con la que está junto a Perséfone y con los otros que no
han cumplido los ritos.
El editor, Audollent, lo pone en relación con el pasaje citado del
Fedón platónico y lo interpreta de la siguiente manera: Sunt igitur
ajte vlestoi homines qui quod alicuius religionis to; tevlo" non
persolverunt ideo poenas dant in inferis. Es decir, que ajtevlestoi
estaría usado aquí con el mismo sentido321 que en el Fedón, 'los que
yacen en el Hades', pero mientras que en Platón sí podemos precisar
quiénes son esos condenados y a qué grupos pertenecen, aquí es muy
difícil saber si se trata de un uso genérico del término - 'los
condenados' en el Hades, con connotaciones religiosas, eso sí- o está
pensando particularmente en los secuaces de la religión órfica,
condenados por no haber celebrado los ritos, y tomando prestado de
ella el vocabulario mistérico. Esta hipótesis no resulta descabellada si
se piensa en la relación del orfismo y la magia,322 y en el ya aludido
carácter mágico de la tablilla. Un escolio al pasaje de la República
donde se da cuenta de los libros que usaban los oficiantes órficos
prueba la vinculación del término katavdesmo", derivado de katadevw,
con la magia:
                                    
321 Otras interpretaciones pueden verse en Gager (1992) 90.
322 Los límites difusos entre las actividades de los orfeotelestas y las
prácticas mágicas se aprecian ya en Teofrasto (Char. 16). Cf. el estudio de Betz
(1991) 244-259 sobre las relaciones entre magia y cultos mistéricos.
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Sch. in Pl. R. 364e (201 Greene, F 3 K) bivblwnº peri; ejpwidw`n kai; katadevsmwn
kai; kaqarsivwn kai; meiligmavtwn kai; tw'n oJmoivwn
'Libros': sobre ensalmos y lazos mágicos, purificaciones, calmantes o
similares.
El valor de ajte vlesto" como el 'no participante' en las
ceremonias rituales puede verse en otros ámbitos mistéricos, citados
en el DGE con la acepción de 'no iniciado', si bien el contexto muestra
claramente que son personajes que no cumplen los ritos.
En las Bacantes, Eurípides pone en boca de Dioniso la necesidad
de celebrar sus ritos:
E. Ba. 40 dei' ga;r povlin thvnd j ejkmaqei'n, keij mh; qevlei,
ajtevleston ou\san tw'n ejmw'n bakceumavtwn.
Pues es preciso que esta ciudad aprenda, aunque no quiera, puesto que no
es partícipe de mis celebraciones.
En otro lugar, hablando del dios Eros, afirma Eurípides:
E. Fr. 897. 6 N2 toi'" d j ajtelevstoi"
tw'n tou'de povnwn mhvte suneivhn.
No podría relacionarme con quien no participe de sus penurias
En ambos casos el adjetivo lleva como complemento un
genitivo partitivo que confirma la traducción de 'participar, tomar
parte'
Aristóteles transmite una anécdota en la Retórica:
Arist. Rh. 1419a 5 oi|on Periklh'" Lavmpwna ejphvreto peri; th'" teleth'" tw'n
th'" swteivra" iJerw'n, eijpovnto" de; o{ti oujc oi|ovn te ajtevleston ajkouvein, h[reto eij oi\den
aujtov", favskonto" de;  Jkai; pw'", ajtevlesto" w[n… j
Pericles interrogó a Lampón por la teleté de los ritos de la Salvadora,323 y
cuando dijo que quien no es partícipe no puede escucharlos, le preguntó que
cómo era que él la conocía, sin ser participante.
                                    
323 Deméter, en los Misterios de Eleusis.
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Obviamente se entiende que se es partícipe de la teleté (en
genitivo th'" teleth'") de la diosa mencionada.
Luciano da un nuevo ejemplo vinculado a las ceremonias
dionisíacas:
Luc. Symp. 3 devon lhvqhn poihvsasqai aujtw'n kai; nomivzein ejkei'na pavnta qeou'
e[rga tou' Dionuvsou ei\nai, o}" oujk oi\da ei[ tina tw'n auJtou' ojrgivwn ajtevleston kai;
ajbavkceuton periei'den.
Es preciso olvidarse de ello y considerar que todo aquello es obra de un
dios, de Dioniso, que no sé si ha dejado a alguien sin participar de sus
celebraciones y sin convertirse en un baco.
Plutarco adapta el lenguaje religioso a sus denuncias políticas:
Plu. Flam. 2. 2. 4 kai; deino;n ei\nai legovntwn a[ndra nevon eij" th;n megivsthn
ajrch;n eijsbiavzesqai para; tou;" novmou", oi|on ajtevleston e[ti tw'n prwvtwn iJerw'n kai;
musthrivwn th'" politeiva".
Diciendo que es terrrible que un hombre joven alcance por la fuerza el
mayor poder en contra de la ley, como alguien que no toma parte en los ritos
primordiales y en los misterios de la ciudadanía.
En todos estos ejemplos, el adjetivo ajtevlesto" lleva
complementos en genitivo (iJerw'n / ojrgivwn) que expresan una
realización concreta de los ritos y favorecen la traducción 'el que
cumple los ritos', en detrimento de 'el iniciado en los ritos'. Ahora
bien, únicamente cuando se haya cumplido la iniciación pueden
celebrarse iJerav u o[rgia. Por tanto, frente a la traducción habitual por
'no iniciado' nos inclinamos a interpretar ajtevlesto" como 'aquel que
no participa en las celebraciones'. La confusión surge, a nuestro
entender, porque los no iniciados no pueden ser partícipes, ya que la
iniciación es condición indispensable para acceder a los ritos, y de ahí
que se identifique al no participante como el no iniciado. La
equiparación de ambos términos es posible únicamente en esta
dirección (no participante= no iniciado), porque no iniciado o
profano son términos genéricos dentro de los que se engloba la
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categoría de los 'no participantes'. Sin embargo, si traducimos
ajtevlesto" como 'el fiel que no celebra' ritos, teletai o sacrificios,
matizamos nuestra traducción y mantenemos ese sentido de
inmediatez que se pierde con el término genérico 'iniciado'. Es decir,
los profanos tienen prohibido celebrar los ritos y son bevbhlo" o
ajmuvhto". El término ajtevlesto" parece designar, en cambio, a aquellos
iniciados que, por alguna razón, no participan en un momento dado
de las celebraciones.
Otros autores adoptan el lenguaje religioso con fines políticos o
filosóficos. En relación con la guerra lo cita Eliano:
Ael. VH 3. 9 a{te bevbhlo" kai; ajtevlesto" tw'i qew'i.
Cual profano y no participante en los ritos del dios.
En alusión a la filosofía, un pasaje de Filodemo:
Phld. Acad. Ind. 4 proetrevyato me;n ga;r ajtelevstou" wJ" eijpei'n ejp j aujthvn.
Pues impulsaba a los no iniciados hacia ella.
Proclo nos proporciona, en cambio, un ejemplo donde la
traduccción 'no iniciados' es forzosa:
Procl. in R. II 108. 16 dio; kai; Plavtwn ajpeskeuavzeto ta;" tw'n poihtikw'n
muvqwn diaqevsei", ajnapimplavsa" ta;" ajtelevstou" yuca;" uJponoiw'n fortikw'n
Y por ello Platón rechaza las representaciones de los mitos de los poetas,
porque infectan las almas no iniciadas de suposiciones inoportunas.
Es decir, el no iniciado no comprende la verdad última que
encierran los mitos narrados en las teletai, según afirma en el pasaje
siguiente, y por ello los malinterpreta.
En la literarura cristiana ajtevlesto" designa a los no bautizados,
lo que al fin y al cabo supone que no han participado de un rito
concreto:
Gre. Naz. M. 35. 1024 C:  jEkinduvneuon ga;r a[qlio" ajpelqei'n kai; ajtevlesto",
poqw'n to; pneumatiko;n u{dwr ejn toi'" fonikoi'" u{dasi.
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Pues, desgraciado corría el peligro de morir aún sin iniciar, entre aguas
homicidas, ansiando el agua espiritual.
Gre. Naz. M. 36. 400 A Krei'sson ga;r ajnaisqhvtw" aJgiasqh'nai, h[ ajpelqei'n
ajsfravgista kai; ajtevlesta.
Pues es preferible ser santificado sin dolor que morir sin bautizar
(literalmente sin sello) y no iniciado.
Gre. Naz. M. 37. 994 A Aujta;r ejgw; tromeveskon, ejpei; yuch;n ajtevleston ei\con e[t
j oujranivoio carivsmato", eu\te loetrw'i.
Entonces yo temblaba, pues el alma no había participado de la gracia del
cielo, como con el bautismo.
jAtelhv", otro derivado de televw, tiene también el significado de
'no participante en los ritos'. Aunque no aparezca en testimonios
órficos, citamos aquí dos ejemplos que ilustran su sentido ritual. El
primero es una frase del Himno homérico a Deméter:
h. Cer. 481s oJ" d j ajtelh'" iJerw'n, o{" t j a[mmoro", ou[ povq j oJmoivwn
 ai\san e[cein fqivmenov" per uJpo; zovfwi eujrwventi.
Mas el que no celebra los ritos, el que de ellos no ha participado, nunca
tendrá un destino semejante, una vez muerto bajo la sombría tiniebla.
El otro ejemplo de ajtelhv" con valor ritual se encuentra en la
inscripción de Cirene que estudiamos en las denominaciones de los
participantes.324 En este caso ajtelhv" se opone a quien va a realizar el
rito, el tetelesmevno":
iJkevsio" a{tero", tetelesmevno" h] ajtelhv".
Otro suplicante, que haya celebrado los ritos o no.
b) DENOMINACIONES DERIVADAS DE OTRO RADICAL
Nos limitamos aquí, tal y como hicimos con las denominaciones
de los fieles, a citar las denominaciones de los no iniciados y profanos.
En muchos casos se trata de denominaciones comunes y bien
                                    
324 Cf. supra n. 294.
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conocidas del lenguaje religioso que no presentan ninguna
particularidad en contextos órficos.
ajmuvhto"
Es habitual referirse a estos individuos como los ajmuvhtoi, 'los
no iniciados':
Pl. Phd. 69c ajmuvhto".
D. S. 3. 62. 8 ouj qevmi" toi'" ajmuvhtoi" iJstorei'n ta; kata; mevro".
No es lícito que los no iniciados conozcan en detalle.
Lucian. de salt. 15 ta; me;n o[rgia siwpa'n a[xion tw'n ajmuhvtwn e{neka.
Conviene mantener en secreto las ceremonias a causa de los no iniciados.
bevbhlo"
La denominación de bevbhlo"325 para referirse a quienes no
deben participar en los ritos es también muy frecuente:
Hp. Lex 5 (fr. 1 XI) bebhvloisi de; ouj qevmi".
Y no es lícito a los profanos.
PGurob  15 oJ de; bevbhlºo≥"≥ mh; ejforavtw
Pero (el profano?) que no lo vea.326
D. H. Comp. verb. VI 25. 5   Jquvra" d j ejpiqevsqai j levgoimi tai'" ajkoai'" tou;"
Jbebhvlou" jj.
Y si dijese 'cerrad las puertas' de los oídos, 'profanos'.
Callinic. Rh. FGH 281 F 1 c kai; plevon tw'n eJtevrwn diallavtousin h] tw'n bebhvlwn
oiJ telesqevnte"
Y más que otros, más que los profanos, cambian los que han cumplido con
los ritos.
                                    
325 El término aparece en la conocida fórmula órfica fqevgxomai oi|" qevmi"
ejstiv: quvra" d j ejpivqesqe bevbhloi. "Hablaré a quienes es lícito. Cerrad las puertas,
profanos"; ajeivsw xunetoi'si: quvra" d j ejpivqesqe bevbhloi. "Cantaré para conocedores.
Cerrad las puertas, profanos", que, al parecer, encabezaba algunos escritos
órficos, cf. Bernabé (1996a), § 3. 2. 1. 4 La transmisión de los textos.
326 Como expusimos en la nota 259, be vbhlºo ≥" es simplemente una
reconstrucción no aceptada en las ediciones más recientes.
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2. 1. 3. 2. LA VIDA ÓRFICA. PRECEPTOS SOBRE EL MODUS VIVENDI
La vida de los iniciados estaba sometida a un comportamiento
estricto para mantener el estatus de fiel. Platón nos habla de un
jOrfiko;" bivo" caracterizado por la abstención de alimento animado y el
rechazo al sacrificio sangriento, rasgos que los órficos comparten con
el pitagorismo:
Pl. Lg. 782c kai; toujnantivon ajkouvomen ejn a[lloi", o{te oujde; boo;" ejtovlmwn me;n
geuvesqai, quvmatav te oujk h\n toi'" qeoi'si zw'ia, pevlanoi de; kai; mevliti karpoi; dedeumevnoi
kai; toiau'ta a[lla aJgna; quvmata, sarkw'n d∆ ajpeivconto wJ" oujc o{sion o]n ejsqivein oujde;
tou;" tw'n qew'n bwmou;" ai{mati miaivnein, ajlla; ∆Orfikoiv tine" legovmenoi bivoi ejgivgnonto
hJmw'n toi'" tovte, ajyuvcwn me;n ejcovmenoi pavntwn, ejmyuvcwn de; toujnantivon pavntwn
ajpecovmenoi.
Y entre otros escuchamos lo contrario, cuando no se atrevían a probar
vaca y las ofrendas a los dioses no eran animales, sino obleas y frutos empapados
en miel y otras ofrendas puras semejantes, y se apartaron de la carne por ser
impío comerla y teñir de sangre los altares de los dioses, pero algunos de nosotros
llevábamos entonces la llamada vida órfica, aceptando todo lo sin alma y, por el
contrario, apartándonos de lo que tiene alma.327
El iniciado debía mantener un estado de pureza ritual, aJgneiva,
que se alcanzaba tras someterse a procesos de purificación,
kaqarmov".328 Puede reconstruirse un proceso hipotético329 que
consistiría en celebrar sacrificios cruentos e ingerir carne, al menos en
un primer ritual. En un fragmento de Eurípides el fiel proclama llevar
una vida pura (aJgno;" bivo") desde su conversión en iniciado, a la que
precedieron, sin embargo, banquetes de carne cruda:330
                                    
327 Cf. Bernabé (1998b) 55s.
328 JAgneiva traduce el estado de pureza y kaqarmov" el medio para conseguirla.
La traducción castellana de ambos por 'purificación' puede propiciar una
confusión inexistente en griego.
329 Guépin (1968) 236.
330 Casadio (1990b) 290ss; Cozzoli (1993) 168ss, Bernabé "Un fragmento de
Los Cretenses de Eurípides", en prensa.
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E.Cret. Fr. 2 Jouan- Van Looy 9-14
 aJgno;n de; bivon teivnomen ejx ou|
Dio;" ∆Idaivou muvsth" genovmhn, 
kai; ømh;Ø nuktipovlou Zagrevw" bronta;" 
tav" t∆ wjmofavgou" dai'ta" televsa"
Mhtriv t∆ ojreivai da'ida" ajnascw;n 
meta;; Kourhvtwn 
Llevamos una vida pura, desde que
me convertí en iniciado de Zeus del Ida.
Tras haber celebrado los truenos del noctívago Zagreo
y los banquetes de carne cruda,
y ofrecido las antorchas a la madre de los montes
junto a los Curetes.
El Papiro de Gurob331 refiere la inmolación de "un carnero y un
macho cabrío" y habla de comer "el resto de la carne":
PGurob 9-14
 i{ºna poiw'men iJera; kalav 
 º≥ ≥nhi kriov" te travgo" te 10
º ajperãeÃivsia dw'ra.
 º ≥ ≥o≥u kai; ejpi; potamou' novmwi
     lambºavnwn tou' travgou
        ºta; de; lo≥i≥p≥a; kreva ejsqievtw
Cumpliremos hermosos sacrificios .... un carnero y un macho cabrío y
presentes innúmeros'.... En la pradera a orillas del río, cogiendo el macho cabrío,
... que se coma el resto de la carne.
Incluso, es posible que las láminas de Olbia,332 con
inscripciones que son atribuibles a seguidores de cultos órficos, sean
de hueso como recordatorio de la prescripción de no ingerir animales.
                                    
331 Cf. Smyly (1921); Tierney (1922) 77ss; West (1983) 170ss (= [1993] 181ss);
Hordern (2000), con bibliografía.
332 West (1982); Dubois (1996) 155ss.
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La ingestión de carne simbolizaría el despedazamiento del dios, la
mayor impureza para un órfico, que daría paso inmediato a un
proceso expiatorio que incluía el cumplimiento de ritos de
purificación y la observancia estricta de una serie de preceptos para
lograr la ansiada condición de aJgneiva. Pero la pureza no era un estado
transitorio, sino que debía ser perdurable. Al iniciado no le bastaba
con celebrar un rito puntual que lo purificase, sino que debía
mantener siempre, incluso tras la muerte,333 ese estado de pureza.
Prescripciones como evitar el consumo de carne o el simple
contacto con seres e[myuca se entienden a partir de varias premisas de
la concepción órfica. En primer lugar, la creencia en una comunidad
esencial con todos los seres vivos pudo propiciar un sentimiento de
rechazo al derramamiento de sangre, lo que en el ámbito cotidiano se
traduce de inmediato en no consumir carne y evitar el sacrificio
cruento. Por ende, todo lo relacionado con seres animados, como la
piel o la lana, entrañaría impureza y se rehuiría su contacto. El mito
del despedazamiento de Dioniso a manos de los Titanes es expresión
de la creencia órfica de una culpa heredada que había que expiar. El
alma, encerrada en el cuerpo (el cuerpo es la tumba del alma,
'muerta' en esta vida334), está sometida al castigo de la metempsicosis
hasta que se purifique completamente. El cuerpo, y lo relacionado con
él, han de evitarse en tanto en cuanto vehículos de las almas. Es
evidente que determinadas prescripciones fundadas sobre la
metempsicosis encuentran un referente mítico en el relato central de
los misterios órficos. Explicados los antecedentes que las originaron,
analizaremos a continuación estas prescripciones.
                                    
333 Así lo ponen de manifiesto los participios de perfecto kekaqarmevno" te
kai; tetelesmevno" en Pl. Phd. 69c, anticipando el destino dichoso que aguarda a los
fieles en el más allá (cf. Turcan [1986] 237ss) y la fórmula de las laminillas de oro,
[Ercomai ejk kaqarw'n kaqarav. "Vengo de entre puros, pura" (cf. § 3. 1. 7 las
purificaciones). Además, una inscripción de Cumas prohíbe a los no iniciados
enterrarse junto a los bacos para no contaminarlos, cf. infra § 2. 1. 3. 2. 5
Apartamiento de los elementos polares (nacimiento y muerte).
334 Pl. Cra. 400c, § 3. 2. 4. 2 Las etimologías transmitidas por Platón.
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2. 1. 3. 2. 1 RITOS PURIFICADORES
Quienes optaban por el  jOrfiko;" bivo" debían cumplir
periódicamente335 ritos particulares, orientados a alcanzar la
condición de aJgneiva. Algunos textos ponen de manifiesto la relación
entre los conceptos de mancha o culpa y el rito purificador. Platón
habla de "liberaciones y purificaciones de injusticias"336 y de expiar
las culpas por los delitos cometidos,337 amparándose en el poder de
dioses liberadores.338 Es posible que en algún momento se realizara
una representación339 simbólica del mito para purificarse del crimen
titánico, a juzgar por las alusiones a que el iniciado se hacía emplastar
(ajpomavttwn340) con barro o salvado, a imitación de los Titanes que se
disfrazaron con yeso para engatusar a Dioniso. Un pasaje de
Alejandro Polihístor, transmitido por Diógenes Laercio menciona
algunas de las pautas a seguir para lograr la aJgneiva:
Alex. Polyh. ap. D. L. 8. 33 th;n d∆ aJgneivan ei\nai dia; kaqarmw'n kai; loutrw'n kai;
perirranthrivwn kai; dia; tou' aujto;n kaqareuvein ajpov te khvdou" kai; lecou'" kai;
miavsmato" panto;" ktl.
Y la pureza es necesaria mediante purificaciones, lustraciones y
aspersiones, mediante la purificación después de funerales, relaciones amorosas
y todo tipo de mancha (...).
La importancia capital de estos ritos explica que dieran lugar a
una pléyade de falsarios,341 que intentarían aprovecharse del hecho
de que las purificaciones constituían el primer paso hacia la ansiada
pureza ritual que procuraba la bienaventuranza en el más allá. El
falsario pudo proponer a los fieles una "vía rápida" de liberación.
                                    
335 Thphr. Char. 16. 11.
336 Pl. R. 364e luvsei" te kai; kaqarmoi; ajdikhmavtwn.
337 Pl. R. 366a divkhn dwvsomen w|n a]n ejnqavde ajdikhvswmen; Pl. R. 364c ei[te ti
ajdivkhmav tou gevgonen aujtou' h] progovnwn.
338 Pl. R. 366a oiJ luvsioi qeoiv.
339 Cf. § 3. 3 ta; oJrwvmena: la representación de un drama sacro.
340 D. 18. 259s; Harp. Lex. s. v. ajpomavttwn.
341 Este aspecto será tratado en § 2. 2. 3. 2 Los oficiantes de ritos.
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2. 1. 3. 2. 2 APARTARSE DE LA SANGRE
La prescripción de apartarse de la sangre remonta al mítico
fundador de estos cultos, según un verso de Aristófanes:342
Ar. Ra. 1033 ∆Orfeu;" me;n ga;r teletav" q∆ hJmi'n katevdeixe fovnwn t∆ ajpevcesqai.
Orfeo nos mostró las teletai y el apartarnos de matanzas.
La renuncia a derramar sangre implica el seguimiento de una
dieta vegetariana y la realización de ofrendas incruentas, evitando
especialmente la ingestión de alimentos de carne y el sacrificio
cruento.
a) Evitar los alimentos e[myuca.
Eurípides alude a la dieta vegetariana de quienes tienen por
soberano a Orfeo, haciendo especial hincapié en la abstención de
alimentos provenientes de seres que tengan alma, frente al consumo
de alimentos inanimados:343
E. Cret. Fr. 2 Jouan- Van Looy 18s
(...) th;n t∆ ejmyuvcwn
brw'sin ejdestw'n pefuvlagmai.
Y me abstengo de comer alimentos que tengan ánima.
E. Hipp. 952ss h[dh nun au[cei kai; di∆ ajyuvcou bora'"
sivtoi" kaphvleu∆ ktl.
Ahora vanaglóriate y vende la mercancía
de que comes alimento inanimado (...).
Y en los mismos términos (ajyuvcwn / ejmyuvcwn) se refiere
                                    
342 Cf. Linforth (1941) 69s; Graf (1974) 36 y n. 71; Zuntz (1978) 528; West
(1983) 16 y n. 42. Vid. et. Hor. Art. poet. 391s silvestris homines sacer
interpresque deorum /caedibus et victu foedo deterruit Orpheus. "A hombres
salvajes Orfeo, sagrado e intérprete de dioses, apartó de matanzas y de nefando
sustento".
343  Wil. et Barrett ad loc.; Linforth (1941) 50ss; Guthrie (1970 [1935]) 12s; 16;
200; Lucas (1946) 65ss; Montégu (1959) 89; Des Places (1969) 200s; Burkert (1972)
125 n. 31; Sfameni Gasparro (1984) 142; Freyburger-Galland - Freyburger - Tautil
(1986) 124s; Turcan (1986) 235ss; Sorel (1995) 10ss; Casadesús (1997c) 167ss.
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Platón344 a las restricciones de los órficos. La insistencia en ingerir
sólo alimentos a[yuca y abstenerse de los e[myuca está estrechamente
relacionada con la teoría de la metempsicosis,345 que establece la
reencarnación del alma en el cuerpo de cualquier ser vivo hasta
restaurar la pureza perdida. Para no caer en el canibalismo es preciso
alimentarse exclusivamente de alimentos a[yuca. El pasaje citado de
Alejandro Polihístor ofrece también una lista detallada de algunos
alimentos prescritos, incluyendo carnes y pescados,346 además de
huevos y habas:347
Alex. Polyh. ap. D. L. 8. 33 th;n d∆ aJgneivan ei\nai (...) kai; ajpevcesqai brwtw'n
qnhseidivwn te krew'n kai; triglw'n kai; melanouvrwn kai; wjiw'n kai; tw'n wjiotovkwn zwviwn kai;
kuavmwn kai; tw'n a[llwn w|n parakeleuvontai kai; oiJ ta;" teleta;" ejn toi'" iJeroi'"
ejpitelou'nte".
Y la pureza es necesaria (...) mediante el apartamiento de alimentos y
carne de animales muertos, salmonetes, melanuros, huevos, animales nacidos de
huevos, habas y lo demás que prescriben quienes celebran las teletai en los
sagrados templos.
El consumo de carne se asocia a un tiempo mítico, ajeno a la
agricultura y, por tanto, aún sin civilizar, tal y como ponen de
manifiesto unos versos órficos transmitidos por Sexto Empírico:
                                    
344 Pl. Lg. 782c, citado supra.
345 Casadio (1991) 127.
346 Entre las noticias que relacionan a Orfeo con la prohibición de comer
carne, vid. Plu. Sept. sap. conv. 159 C; Hieronym. A. Iovin. 2, 14 (PL 22, 317c
Migne; 300 K.). La abstinencia de carne la hallamos en Empédocles: Emp. Fr. 120
Wright (B 139 D.-K.), fr. 124 Wright (B 137 D.-K.) 5ss. Y prescripciones
alimentarias semejantes regían la vida de los pitagóricos, cf. Alexis fr. 223 1ss K.-
A.; Antiphanes fr. 133, 1s K.-A.; Mnesimach. Fr. 1 K.-A.; Callim. Fr. 191, 62 Pf.;
Philostr. VA 6. 11. Cf. et. una noticia de Clemente de Alejandría: Clem. Al. Strom. 2.
20. 106. 1 ejnteu'qen oi\mai kai; ãto;n euJrovntaÃ ta;" teleta;" ouj movnon tinw'n zwviwn
ajpagoreuvein a{ptesqai, ajll∆ e[stin a} kai; tw'n kataquomevnwn uJpexeivleto th'" crhvsew"
mevrh di∆ aijtiva" a}" i[sasin oiJ muvstai. "Creo entonces que quien descubrió las teletai
prohibió alimentarse no sólo de algunos seres vivos, sino también se reservan
algunas partes de las víctimas que quedan tras el sacrificio por causas que los
fieles conocen".
347 Cf. § 2. 1. 3. 2. 3 Otras prescripciones alimentarias.
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S. E. M. 2. 31 (90. 10 Mau) (fr. 641 B.; 292 K.)
h\n crovno" hJnivka fw'te" ajp∆ ajllhvlwn bivon ei\con
      sarkodakh', kreivsswn de; to;n h{ttona fw'ta davizen.
...
  ijcquvsi kai; qhrsi;n kai; oijwnoi'si peteinoi'"
e[sqein ajllhvlou", ejpei; ouj divkh e[sti met∆ aujtoi'".
Hubo un tiempo en que los hombres llevaban una vida en que devoraban
mutuamente las carnes, el fuerte mataba al ser más débil.
(...)
Peces, fieras y aves se comían unos a otros porque no existía la justicia
entre ellos.348
Platón y el poeta trágico Mosquión se hacen eco de este mito y
de las diferencias entre aquel régimen de vida y el actual:
Pl. Epin. 975a e[stw dh; prw'ton me;n hJ (sc. ejpisthvmh) th'" ajllhlofagiva" tw'n
zwviwn hJma'" tw'n mevn, wJ" oJ mu'qov" ejstin, to; paravpan ajposthvsasa, tw'n de; eij" th;n
novmimon ejdwdh;n katasthvsasa.
Comencemos por el (i. e. conocimiento) de la práctica de los seres vivos de
comerse unos a otros, que, según cuenta el mito, nos ha alejado por completo de
unos y nos ha llevado a consumir habitualmente otros.
Moschio Trag. TGrF 97 F 6
h\n gavr pot∆ aijw;n kei'no", h\n poq∆ hJnivka
qhrsi;ãnÃ diaivta" ei\con ejmferei'" brotoiv,
ojreigenh' sphvlaia kai; dushlivou" 5
favragga" ejnnaivonte": oujdevpw ga;r h\n
ou[te steghvrh" oi\ko" ou[te lai?noi"
eujrei'a puvrgoi" wjcurwmevnh povli".
ouj mh;n ajrovtroi" ajgkuvloi" ejtevmneto
mevlaina karpou' bw'lo" ojmpnivou trofov", 10
oujd∆ ejrgavth" sivdhro" eujiwvtido"
qavllonta" oi[nh" ojrcavtou" ejthmevlei,
ajll∆ h\n ajkuvmwn Êkwfeuvousa rJevousa gh'.
                                    
348 La cursiva indica que se trata de versos textuales.
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borai; de; sarkobrw'te" ajllhloktovnou"
parei'con aujtoi'" dai'ta": h\n d∆ oJ me;n novmo" 15
tapeinov", hJ biva de; suvnqrono" Diiv:
oJ d∆ ajsqenh;" h\n tw'n ajmeinovnwn borav.
Hubo un tiempo, cuando los humanos tenían
un régimen de vida semejante al de los animales,
en que habitaban cavernas alpestres y simas umbrías.
No existía aún ni la casa techada ni la ciudad anchurosa
fortificada con torres de piedra.
Ni con corvos arados se había roturado
la negra tierra, nodriza del fruto alimenticio,
ni el hierro laborioso cuidaba de las hileras
que rebosan vino de Baco,
sino que la tierra brotaba tranquila y muda.
El alimento de carne proporcionaba incesantes
banquetes. La ley era aún débil;
la fuerza reinaba con Zeus.
El débil era el alimento de los poderosos.
 Tenemos igualmente noticias349 de la prohibición de ingerir
vísceras como el cerebro o el corazón, con un papel central en el mito
órfico del despedazamiento de Dioniso350 y considerado principio de
la creación.351 La práctica vegetariana órfica está estrechamente
ligada a su concepción de la transmigración de las almas,352 pero
encuentra su referente mítico en el relato del despedazamiento de
Dioniso y posterior canibalismo de los Titanes.353
                                    
349 Plu. Quaest. conv. 635 E, citado infra; Tierney (1938) 317ss; Linforth
(1941) 313ss; Henrichs (1972) 71s; Nock (1958) 416ss (=[1972] 848ss); Detienne
(1982) 155ss; West (1983) 162; Teodorsson (1989) 212s.
350 Es la parte que Atenea salva y guarda en una cesta, cf. Clem. Al. Prot. 2.
18. 1; Euseb. PE 2. 3. 25; cf. Burkert (1972) 182 y n. 117; sobre el corazón en los
órficos, vid. Olivieri (1950) 19s; Henrichs (1972) 69-72.
351 Del corazón salvado por Atenea Zeus creó un nuevo Dioniso, cf. Procl. H.
7. 11 ss.
352 Casadio (1991) 127, 133.
353 Cf. Plu. Es. carn. 996 C, vid. el apéndice de textos; Bernabé "La toile de
Pénélope: a-t-il existé un mythe orphique sur Dionysos et les Titans?", en prensa.
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b) Evitar las ofrendas cruentas.
A excepción del primer ritual de iniciación, el orfismo aboga
por ofrendas puras (aJgna; quvmata) como tortas para el sacrificio y
frutos empapados en miel,354 frente a la ofrenda animal que mancha
de sangre los altares de los dioses. Este rechazo del sacrificio cruento
puede deberse a que se concebía la ofrenda como un acto de
purificación en sí mismo y destinado, más que al culto de los dioses, a
dar paz al alma de los participantes.355 A diferencia del iniciado
dionisíaco no órfico, que entra en éxtasis con el sacrificio sangriento,
el órfico alcanza su estado por una ascesis, un sacrificio personal. La
gran novedad del orfismo es la interiorización del rito.356
La prescripción de evitar derramar sangre en las ofrendas a los
dioses coincide con otras que se encuentran en los escritos de
Empédocles,357 y en noticias de los pitagóricos.358 Entre los órficos, la
instauración de la ofrenda incruenta suele atribuirse a Orfeo, héroe
civilizador que enseña a los hombres el cultivo de la tierra y domina
lo que de salvaje hay en las almas.359
Así pues, quienes optaron por el  jOrfiko;" bivo" pusieron especial
empeño en evitar el derramamiento de sangre en la alimentación y en
el ritual.
                                    
354 Pl. Lg. 782c, cf. Rathmann (1933) 72, 109, 112; Guthrie (1970 [1935]) 16s,
199s; Linforth (1941) 97s; Montégu (1959) 89; Des Places ad loc.; Pugliese
Carratelli (1976) 235ss (= [1990] 403ss); Sfameni Gasparro (1984) 142s; Casadio
(1986) 293; Turcan (1992b) 215ss; Bernabé (1998b) 49. Sobre el tipo de ofrendas,
cf. § 3. 1. 2. 2 El sacrificio expresado por quvw, qusiva y ta; iJerav.
355 Pero vid. et. el culto al dios en Paus. 2. 30. 2, 9. 30. 4, cf. D. S. 1. 23. 2, 4. 43.
1.
356 Turcan (1986) 235ss; Bernabé, "Un fragmento de los Cretenses de
Eurípides", en prensa ; cf. § 4. 1 bavkco" y bakceuvein.
357 Emp. Fr. 118 Wright (B 128 D.-K.) 4ss, cf. Zuntz (1971) 220ss; Wright ad
loc.; Emp. Fr. 122 Wright (B 136 D.-K.), cf Guthrie (1970 [1935]) 200; Montégu
(1959) 89; Zuntz (1971) 219s; Parker (1995) 498; Martin - Primavesi (1999) 64.
358 Porph. Abst. 2. 36; cf. Philostr. VA. 6. 11.
359 Montégu (1959) 90; cf. Themist. Or. 30, p. 349b (183 Schenkl- Downey-et
Norman).
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2. 1. 3. 2. 3 OTRAS PRESCRIPCIONES ALIMENTARIAS
De acuerdo con el texto de Alejandro Polihístor,360 es
aconsejable evitar el consumo de huevos y habas para lograr la
pureza. La ingestión de estos alimentos no implica un derramamiento
de sangre, por lo que las razones para su exclusión de la dieta debían
de ser otras. La prohibición de comer huevos se relaciona
seguramente con las implicaciones filosóficas y el lugar central que el
huevo ocupa en las cosmogonías órficas.361 Pero la abstinencia de este
alimento resulta lógica al tratarse de un ser vivo. A ambos aspectos
alude Plutarco:
Plu. Quaest. conv. 635 E ejx ãejnÃupnivou tino;" ajpeãicovÃmhn wjiw'n ... uJpovnoian
mevntoi parevscon ... ejnevcesqai dovgmasin ∆Orfikoi'" h] Puqagorikoi'" kai; to; wjiovn, w{sper
e[nioi kardivan kai; ejgkevfalon, ajrch;n hJgouvmeno" genevsew" ajfosiou'sqai: kai; prou[feren
∆Alevxandro" oJ ∆Epikouvreio" ejpi; gevlwti to;  J i\sovn toi kuavmou" te fagei'n kefalav" te
tokhvwn, j wJ" dh; kuavmou" ta; wjia; dia; th;n kuvhsin aijnittomevnwn tw'n ajndrw'n, diafevrein de;
mhde;n oijomevnwn to; ejsqivein wjia; tou' crh'sqai toi'" tivktousi ta; wjia; zwvioi".
Tras cierto sueño me abstuve de los huevos (...). Suscité la sospecha (...) de
estar sometido a las creencias órficas o pitagóricas y de evitar religiosamente el
huevo, como algunos el corazón o el cerebro, por considerarlo origen de la vida.
Y Alejandro el epicúreo mencionó de broma lo de «es lo mismo comer habas que
cabezas de progenitores», como si esas gentes, jugando con las palabras, llamasen
habas a los huevos a causa de su preñez queriendo significar que no hay
ninguna diferencia entre comer huevos y alimentarse de los animales que los
ponen.
La prohibición de comer habas362 se ha asociado
principalmente al pitagorismo porque Pitágoras o los 'pitagóricos'
                                    
360 Alex. Polyh. ap. D. L. 8. 33.
361 Nilsson (1957) 140ss; Turcan (1961) 11ss. Vid. et. la prohibición de una
inscripción de Esmirna del s. II d. C., en ámbito dionisíaco: fr. 582 B., 12 (Petzl
[1987] nº 728. 12) mhd∆ ejn Bakceivoi" wjio;n poti; dai'ta tªivqesqaiîº, "ni en las fiestas de
Baco ponga huevos para comer".
362 Fr. 291 K.
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aparecen en la mayoría de los textos que la documentan.363 Pero los
órficos aparecen citados en el pasaje de Plutarco que acabamos de
ver,364 uno de los más interesantes y fiables al respecto, y en otro de
Pausanias:
Paus. 1. 37. 4 safe;" de; oujde;n e[cw levgein ei[te prw'to" kuavmou" e[speiren ou|to"
(sc. Kuamivth") ei[te tina; ejpefhvmisan h{rwa, o{ti tw'n kuavmwn ajnenegkei'n oujk e[sti
sfivsin ej" Dhvmhtra th;n eu{resin. o{sti" de; h[dh teleth;n ∆Eleusi'ni ei\den h] ta; kalouvmena
∆Orfika; ejpelevxato, oi\den o} levgw.
No puedo decir nada seguro sobre si éste (i. e. Ciamites) fue el primero
que sembró habas o llamaron así a algún héroe porque no podían atribuir el
hallazgo de las habas a Deméter. Todo el que haya visto los Misterios de Eleusis o
que haya leído los llamados escritos órficos sabe lo que digo.
Este tabú conoció, por otra parte, una amplia difusión en la
antigüedad.365 Las habas366 son legumbres y su ingestión no implica
ni derramamiento de sangre ni, en principio, consumo de alimento
e[myuca. Analicemos brevemente algunas de las causas aducidas367
para abstenerse de ellas, independientemente del ámbito al que se
adscriba la prescripción. Por un lado, se esgrimen razones
                                    
363 Arist. (fr. 195 Rose) ap. D. L. 8. 19; Alex. Polyh ap. D. L. 8. 33; Callim. Fr.
553; Plu. Quaest. conv. 635 E; Luc. VH  2. 24, Gall. 4 (cf. et. DMort. 6. 3. 11); Clem. Al.
Strom. 3. 3. 24. 1; Porph. VP 44; Iambl. VP 13. 61, 23. 109, 31. 193, 35. 260; Carm.
Aur. 67s. Vid. et. Lyd. Mens. 4. 42 (99. 14 Wünsch); Elias in Porph. 14. 30 Busse;
Ioann. Chrysost. in Ioannem ( M. 59. 32 ). Ateneo (Athen. 2. 65s) cita los filósofos,
probablemente refiriéndose a Pitágoras.
364 Plu. Quaest. conv. 635 E; cf. Gr. Naz. Or. 27. 10 (94 Gallay-Jourjon).
Asociada al nombre de Orfeo aparece en Didym. ap. Geop. 2. 35. 8. Algunos textos
la relacionan genéricamente con antiguos sacerdotes (Sch. Hom. N 589 [III 513
Erbse]; Eust. in Il. p. 948. 24) o con los de Afrodita en Libia (Sext. Empir. P 3. 224).
365 Emp. Fr. 128 Wright (B 141 D.-K.); en Eleusis, cf. Porph. Abst. 4. 16; en
Rodas, cf. Lex Sacra Rhod. s. I d. C. (Sokoloswski [1962] 108, 1); en Esmirna, cf. Lex
Sacra Smyrna  s. II d. C. (fr. 582 B., 15); y en Egipto, cf. Hdt. 2. 37 aunque es
posible que esté transponiendo creencias griegas, pues hay indicios del uso de
habas en ofrendas, vid. Burkert (1972) 128 y n. 48 y Lloyd ad. loc.
366 Delatte (1915) 11, 23, 36s 292ss; Bolkestein (1929) 53-58; Haussleiter
(1935) 407ss; Linforth (1941) 152ss; Nock (1958) 415ss (=[1972] 847ss); Guthrie
(1962-1965) I 184s; Marcovich (1964) 29ss; Gams (1964) 918; Gil (1969) 336ss;
Burkert (1972) 183ss.
367 Ya desde la antigüedad, cf. D. L. 8. 34; vid. Plu. Quaet. Rom. 286 D.
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relacionadas con la actividad sexual y la procreación, tales como la
forma de feto368 de esta legumbre, el miedo a que su ingestión
provocase esterilidad en las mujeres,369 sus posibles efectos
afrodisíacos370 e, incluso, el que fuese un nombre simbólico y velado
de los testículos.371 Otros testimonios advierten de las hipotéticas
alteraciones fisiológicas y de los efectos nocivos para la salud que su
ingestión podía provocar, tales como flatulencia,372 mala digestión373
o posibles alteraciones del sueño.374 Se han presentado también
argumentos míticos, como quienes pretenden que las habas no se
comen para evitar el recuerdo de los tiempos de Crono en que el pan
se hacía con ellas.375 Pero una de las razones más interesantes para
nuestro propósito se encuentra en una frase enigmática que Diógenes
Laercio pone en boca de Aristóteles, según la cual no comen habas
porque se parecen a las puertas del Hades, pues el haba es la única
planta que no tiene nudos en el tallo:376
Arist. Fr. 195 Rose (ap. D. L. 8. 34) fhsi; d∆ ∆Aristotevlh" ejn tw'i Peri; tw'n
                                    
368 Según hemos visto, Plutarco (Plu. Quaest. conv. 635 E) dice que tal vez
llamaban 'habas' a los huevos por su preñez, lo que implica que la asociación
haba-embarazo era más o menos habitual, y seguramente surgió por la forma de
feto de las habas.
369 Clem. Al. Strom. 3. 3. 24. 1. Se creía que las habas perjudicaban a las
plantas y esterilizaban la tierra y los animales, cf. Thphr. CP 5. 15. 1.
370 Lyd. Mens. 4. 42 (99. 14 Wünsch). Pero puede deducirse ya del fragmento
de Clemente citado (Strom. 3. 3. 24. 1), quien no cree que los pitagóricos
renunciasen al sexo, puesto que lo practicaban con sus mujeres legítimas para
procrear, pero también por placer sexual, lo que invalida el argumento de que
evitaban las habas por sus efectos afrodisíacos.
371 Emp. Fr. 128 Wright (B 141 D.-K.) ap. Gellius IV 11. 9; Luc. Vit. Auct. 6. 4ss.
372 D. L. 8. 24. Según Cic. Diu. 1. 62, la flatulencia perjudicaba la tranquilidad
del espíritu y la búsqueda de la verdad. Cf. Detienne (1970) 141-162.
373 Callim. Fr. 553.
374 Clem. Al. Strom. 3. 3. 24. 1 refuta todas estas razones. Según Didym. ap.
Geop. 2. 35. 8, Amfiarao se apartó de las habas debido a la adivinación a través de
los sueños, como si éstas alterasen el sueño perjudicando el arte adivinatorio.
Jámblico (Protr. 21 [37]) aconseja evitar todo lo que compromete la relación con
los dioses y la mántica divina. Cf. et. Varro ap. Plin. HN. 18. 118; Gell. 4. 11. 4.
375 Schol. Hom. N 589 (III 513 Erbse); Eust. in Il. p. 948. 24.
376 Según Porfirio (Antr. 19. 5), no tener nudos en el tallo simboliza un
retorno rápido a la vida terrestre y es indicio de una naturaleza corrompida,
razón por la que las abejas no se posan nunca sobre las habas.
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Puqagoreivwn paraggevllein aujto;n ajpevcesqai tw'n kuavmwn h[toi o{ti aijdoivoi" eijsi;n
o{moioi h] o{ti ”Aidou puvlai". ajgovnaton ga;r movnon: h] o{ti fqeivrei h] o{ti th'i tou' o{lou
fuvsei o{moion h] o{ti ojligarcikovn: klhrou'ntai gou'n aujtoi'".
Y Aristóteles en Sobre los Pitagóricos dice que él (i. e. Pitágoras)
prescribe apartarse de las habas, bien porque se parecen a los testículos, bien
porque son semejantes a las puertas del Hades (pues es la única planta carente de
nudos), bien porque ella corrompe, bien porque es semejante al universo o
porque es oligárquica. En cualquier caso, tiran a suerte con ellas.
La relación entre ambos versos remonta a la creencia en la
metempsicosis: las almas hallaban en las habas un medio fácil de salir
del Hades377 y volver a la luz porque podían pasar por su tallo sin que
ningún nudo se opusiese a su ascensión.378 Las habas contienen
entonces las almas de los muertos379 y es un crimen comerlas. Esta
hipótesis, aun basada en una cita indirecta de Aristóteles y en otras de
autores más recientes, se aviene bien con la prescripción de no comer
alimentos e[myuca que encontrábamos ya en Eurípides y Platón. Por
otra parte, el testimonio de Pausanias380 revela que las habas
desempeñaban algún papel en los misterios griegos, y hay ejemplos
de época romana que atestiguan su uso como ofrenda a los dioses381 y
a los muertos.382 Es posible, por tanto, que entre los órficos las habas,
                                    
377 Cf. Sch. Hom. N 589 (III 513 Erbse), Eust. in Il. p. 948. 24 yuch'i" aijzhw'n
bavsin e[mmenai hjd∆ ajnabaqmo;n / ejx ∆Ai?dao dovmwn, o{tan aujga;" eijsanivwsin, "que sea
para las almas de los jóvenes base y escalón desde la morada de Hades, cuando
ascienden a la luz."
378 Delatte (1915) 36ss.
379 D. L. 8.24 metevcein tou' yusikou'; Plin. HN 18. 118 quoniam mortuorum
animae sint in ea. A la luz de esta interpretación pueden explicarse relaciones
posteriores como la metamorfosis mágica de un haba en forma humana o partes
del cuerpo humano: Heraclides fr. 41; Anton. Diog. (Porph. VP 44 = Lyd. Mens. 4.
42); Hippol. Haer. 1. 2. 15. Vid. et. un papiro demótico, Hopfner (1921) 135. Sobre
la transformación en sagre humana, Luc. Vit. Auct. 6. Cf. Marcovich (1964) 35s;
Burkert (1972) 184 y n. 133.
380 Paus. 1. 37. 4.
381 Plinio HN 18. 118. Cf. Reinach (1905-1923) I 46ss.
382 Plinio HN 18. 118. El pater familias arrojaba tras de sí habas para
invocar a los lémures, cf. Ou. Fast. 5. 429-444; cf. Cumont (1949) 396-398. Cf. et.
Hor. Sat. 2. 6. 63; el gramático latino Festo (p. 87 Müller) dice que el haba era una
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como otros alimentos e[myuca, se comiesen en un primer ritual para
alcanzar el máximo grado de impureza, pero después quedase
absolutamente prohibido su consumo.
2. 1. 3. 2. 4 PRESCRIPCIONES SOBRE EL VESTIDO
En un pasaje de Heródoto leemos que los participantes en los
ritos órfico-báquicos, al igual que los egipcios, no deben enterrarse
con vestidos de lana:
Hdt. 2. 81 oJmologevei de; tau'ta toi'si ∆Orfikoi'si kaleomevnoisi kai; Bakcikoi'si
ejou'si de; Aijguptivoisi kai; Puqagoreivoisi. oujde; ga;r touvtwn tw'n ojrgivwn metevconta
o{siovn ejsti ejn eijrinevoisi ei{masi qafqh'nai. e[sti de; peri; aujtw'n iJro;" lovgo" legovmeno".
Y en ello coinciden con los llamados ritos órficos y báquicos - que son
egipcios y pitagóricos. Pues no es lícito religiosamente que quien participe de
estos ritos sea enterrado con vestidos de lana. Y en torno a esto se cuenta una
historia sagrada.
Desgraciadamente no dice nada más sobre esa 'historia
sagrada' que se cuenta. La obtención de la lana no implica
necesariamente un sacrificio,383 pero podemos entender su
prohibición por ser un tejido procedente del cuerpo de un animal
que, en tanto en cuanto portador de un alma, ha de evitar ser
mancillado. El contacto con todo lo relacionado con seres e[myuca ha
de rehuirse especialmente en el transcurso del ritual.
Un fragmento de los Cretenses384 de Eurípides nos informa de
que el mista convertido en baco porta vestidos totalmente blancos:
E. Cret. Fr. 2 Jouan- Van Looy 15s bavkco" ejklhvqhn oJsiwqeiv".
 pavlleuka d∆ e[cwn ei{mata ktl.
Fui llamado Baco, una vez santificado.
                                                                                                               
planta ritual del culto de los muertos entre los romanos, y que el Flamen Dialis
tenía prohibido pronunciar su nombre o tocarla.
383 Contra Montégu (1959) 91.
384 Cf. Casadio (1990b); Bernabé "Un fragmento de Los Cretenses de
Eurípides", en prensa.
- 114 -
Con vestidos totalmente blancos (...)
La vestimenta blanca385 obedece al deseo de evitar la ropa
negra, propia del luto y evocadora de tristeza. No se explicita el
material del que estaban hechos, pero seguramente no de tejidos
animales, a juzgar por el rechazo de los versos siguientes al contacto
con el elemento corporal. Lo más probable es que fueran de tejidos
vegetales. El lino pudo ser uno de los materiales empleados, aunque
no el único. Se extrae de una planta y es de color claro,386 como el
que viste el baco de Cretenses. Heródoto387 dice que fieles y
sacerdotes egipcios acuden a los templos con vestidos de lino y no de
lana, pero puede estar pensando también en rituales griegos.388
Noticias posteriores asocian directamente los cultos órficos con el lino.
Apuleyo389 insiste en que, según las leyes de Orfeo y Pitágoras, la lana
se reservaba para los vestidos profanos, mientras que el lino envolvía
los objetos sagrados de los misterios y servía de vestido a sacerdotes
egipcios:
Apul. Apol. 56. 2 Quippe lana, segnissimi corporis excrementum, pecori
detracta, iam inde Orphei et Pythagorae scitis profanus vestitus est; sed enim
                                    
385 Según Jámblico (V P . 155) en el ritual órfico-pitagórico los
acompañamientos fúnebres se hacían llevando vestidos blancos. Sobre el color
blanco y su importancia en motivos órficos como el ciprés de ultratumba, cf.
Bernabé - Jiménez (2001) 44ss. El blanco se relaciona con el mundo de ultratumba
en otros ambientes: los mesenios daban sepultura a los muertos con ropas blancas
(Paus. 4. 13. 3) y una ley encontrada en el santuario de la Despoina en Licosura y
datable en el siglo III a. C. (Sokolowski [1969] nr. 68) prohíbe que los fieles se
presenten en el santuario con vestidos negros y ordena ofrecer a la diosa
amapolas blancas y víctimas blancas. En una inscripción de Esmirna del s. II d. C.
leemos: fr. 582 B. 10 mhde; melanfavrou" prosivnai bwmoi'si a[nak ≥t ≥ªo",º, "y que los que
lleven mantos negros no se acerquen a los altares del Señor".
386 Azul celeste cuando está en flor, cf. Plu. Is et. Os. 352 C. La terminología
griega para los colores, bastante escasa e imperfecta, señalaba sólo la diferencia
entre la presencia y la ausencia de color y, sobre todo, entre la riqueza o pobreza
de luz, cf. Platnauer (1921); Irvin (1974).
387 Hdt. 2. 37; Burkert (1987a) 39. Vid. et. Plu. Is et. Os. 352 C.
388 Es posible que haya mezclado elementos de ambas tradiciones como
vimos en § 2. 1. 3. 2. 3 a propósito de las habas. Vid. et. Linforth (1941) 47; Turcan
(1986) 240s; Riedweg (1997 [1995]) 43 n. 62 ; [1998] 372 n. 59.
389 Apul. Apol. 56 (63. 12 Helm).
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mundissima lini seges, inter optumas fruges terra exorta, non modo indutui et
amictui sanctissimis Aegyptiorum sacerdotibus, sed opertui quoque rebus sacris
usurpatur.
Ciertamente la lana, excremento de un cuerpo inerte, arrancada de una
oveja, es propia, según las leyes de Orfeo y Pitágoras, de los vestidos profanos. En
cambio, la cosecha purísima del lino, surgida entre los mejores frutos de la tierra,
no sólo sirve de vestido y manto a los sacratísimos sacerdotes de Egipto, sino
también como cobertura de los objetos sacros.
Un siglo después, Filóstrato refiere la noticia de que Pitágoras,
por un lado, y Apolonio de Tiana, por otro, llevaban vestidos de lino
por su rechazo a los tejidos animales.390 Así pues, la indumentaria
debía proceder de tejidos vegetales, nunca de lana o piel animal, y
probablemente era de un color claro. No hay datos sobre si debían ir
siempre vestidos así o, lo que parece más probable, sólo durante el
ritual.391
2. 1. 3. 2. 5 APARTAMIENTO DE LOS ELEMENTOS POLARES
(NACIMIENTO Y MUERTE)
a) Prescripciones expresas sobre la génesis y el sexo.
En un fragmento de los Cretenses de Eurípides el iniciado dice
rehuir "la génesis de los mortales":
E. Cret. Fr. 2 Jouan- Van Looy 17ss
 pavlleuka d∆ e[cwn ei{mata feuvgw 
gevnesivn te brotw'n kai; nekroqhvka" 
ouj crimptovmeno", ktl.
Con vestidos totalmente blancos rehúyo
la génesis de mortales y los sarcófagos,
                                    
390 Philostr. VA 8. 7; 6. 11; 1. 8 (Apoll. Tyan.).
391 Una noticia de Hesiquio, no forzosamente ligada al ámbito órfico, detalla
el vestido que llevaban quienes celebraban a Dioniso: Hsch. s. v. ajgrhnovn: ãe[ndumaÃ
diktuoeide;" o} peritivqentai oiJ bakceuvonte" Dionuvsw/. ∆Eratosqevnh" (fr. 33) de; aujto;
kalei' ªgrh'nun, h]º grh'non. "Red de lana: vestido con forma de red que se ponen los
que celebran a Dioniso. Eratóstenes lo llama red de lana".
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sin acercarme, (...).
Además de una alusión a la abstinencia de relaciones sexuales,
gevnesi" se refiere también a las generaciones en el ámbito de la
metempsicosis.392 La pretensión final del órfico es acabar con el ciclo
de las generaciones para lograr su unión con la divinidad, de ahí que
evite todo lo relacionado con el proceso de palingenesia. En cualquier
caso, la abstención de relaciones sexuales parece un rasgo
reconocidamente órfico, como pone de manifiesto el empleo de aJgnov"
en referencia a la vida órfica (v. 9 aJgno;n de; bivon), donde el adjetivo
probablemente se refiere tanto a la castidad en materia sexual como a
la vida ascética.393 El rechazo a la génesis y la misoginia órficas se
presuponen en un pasaje del Hipólito de Eurípides,394 donde la
castidad de Hipólito hace que Teseo lo tilde de órfico.
Y de nuevo Alejandro Polihístor, en el pasaje que hemos citado
en repetidas ocasiones, se refiere, aunque eufemísticamente,395 a la
necesidad de evitar el sexo para alcanzar la pureza. Esta prescripción
coincide, una vez más, con las atribuidas a los pitagóricos por fuentes
posteriores.396
b) Evitar el contacto con el mundo de los muertos.
Eurípides397 dice que el iniciado ha de apartarse de los
sarcófagos. Sobre esa misma necesidad de evitar la impureza
provocada por el contacto con el mundo de los muertos insiste
Alejandro Polihístor en el citado fragmento transmitido por Diógenes
Laercio.398 Una inscripción de Cumas399 prohíbe a los no iniciados
                                    
392 Cf. DGE s. v. gevnesi" B IV 1; Casadio (1990b); Bernabé, "Un fragmento de
los Cretenses de Eurípides", en prensa.
393 Casadio (1990b) 282.
394 E. Hipp. 952ss, cf. Turcan (1986) 240; Bernabé, "Un fragmento de los
Cretenses de Eurípides", en prensa.
395  Alex. Polyh. ap. D. L. 8. 33 emplea el término levco" 'lecho nupcial'.
396 Iambl. Protr. 38. 17.
397 E. Cret. Fr. 2 Jouan- Van Looy 17, citado supra.
398 Alex. Polyh. ap. D. L. 8. 33. Y todavía en el s. II d. C. una inscripción de
Esmirna pone de manifiesto la creencia en la necesidad de purificarse si se ha
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enterrarse en la proximidad de un baco para no contaminarlo:
652 B. ouj qevmi" ejntou'qa kei'sqai ij me; to;n bebacceumevnon
No es lícito que yazga aquí quien no se haya convertido en baco.
Esto supone llevar a sus máximos extremos el concepto de
pureza como un rasgo de distinción: la contaminación por cadáveres
ha de evitarse en esta vida, pero también tras la muerte, puesto que la
condición de baco no es un estado transitorio sino perdurable gracias
a la constancia de una vida ascética.400 Para el baco órfico la muerte
corporal significa el principio de la verdadera vida.
Las duras exigencias de este modelo de vida tenían como
contrapartida el aprendizaje de una serie de enseñanzas
imprescindibles para comprender el simbolismo401 de las doctrinas y
obtener la llave de un destino dichoso402 en el más allá, que
acentuaría aún más la separación entre iniciados y profanos, porque,
como expresa Platón,403 los efectos de las teletai perduran tras la
muerte y "a los que no ofrendan los esperan cosas terribles". El
destino dichoso del kekaqarmevno" te kai; tetelesmevno",404 "purificado y
que ha cumplido las teletai", es bien distinto de la desgraciada
permanencia en el fango del Hades que aguarda al profano,405
ajmuvhto" kai; ajtevlesto" "no iniciado y sin haber cumplido las teletai".
                                                                                                               
estado en contacto con muertos o, incluso, con mujeres que hayan abortado, vid.
el apéndice de textos, fr. 582 B., 5-9.
399 Cf. Sokolowski (1962) nº 120, p. 202; Turcan (1986) 227-246 con la
bibliografía anterior; Freyburger-Galland - Freyburger - Tautil (1986) 71;
Turcan (1992b) 215ss; Pailler (1995) 111ss; Parker (1995) 485; Dubois (1995) nº 19
(p. 52).
400 Turcan (1986) 237.
401 Cf § 3. 2. 5 Symbola y fórmulas.
402 Cf. § V Las motivaciones del ritual.
403 Pl. R. 364e.
404 Pl. Phd. 69c.
405 Cf. et. Pl. Grg 493a-b; Plu. Fr. 178 Sandbach.
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2. 1. 4 LA AGRUPACIÓN DE LOS PARTICIPANTES EN LAS teletaiv
Las celebraciones se realizaban en el seno de una comunidad y
no de forma individual.406 La agrupación primaria más elemental es la
familia y son varios los testimonios que avalan la relación directa
entre familia y teletai.
En el Fedro, Platón deja entrever que las creencias estaban
ligadas a la unidad familiar en cuyo marco se transmitían:407
Pl. Phdr. 244e ajlla; mh;n novswn ge kai; povnwn tw'n megivstwn, a} dh; palaiw'n ejk
mhnimavtwn poqe;n e[n tisi tw'n genw'n hJ maniva ejggenomevnh kai; profhteuvsasa oi|" e[dei
ajpallagh;n eu{reto.
Pero la demencia, que aparecía y se hacía voz oracular, se reveló a los
que necesitaban una liberación de enfermedades y de los mayores sufrimientos,
que sobrevienen de alguna parte a ciertas estirpes por antiguas culpas.
Un pasaje de los Caracteres de Teofrasto hace pensar que las
celebraciones estaban muy ligadas al ámbito familiar y se acudía a
ellas con miembros de la misma casa:
Thphr. Char. 16. 11 kai; telesqhsovmeno" pro;" tou;" ∆Orfeotelesta;" kata;
mh'na poreuvesqai meta; th'" gunaikov" - eja;n de; mh; scolavzhi hJ gunhv, meta; th'" tivtqh"  ä
kai; tw'n paidivwn.
Y para cumplir con los ritos, acude cada mes a los orfeotelestas en
compañía de su mujer (y si la mujer está ocupada, de la nodriza) y de los niños
En una cratera de volutas408 apulia del llamado "pintor de
                                    
406 Burkert (1987a) 30ss estudia detalladamente las formas de organización
en los misterios antiguos, entre ellas los grupos de tíasos.
407 Linforth (1946b) 169 defiende que se trata de familias cuyos miembros
necesitan de poderes sanadores, aunque no menciona en ningún momento la
posibilidad de que el pasaje se relacione con grupos órficos y de que en la culpa
haya una alusión velada a la muerte violenta de Dioniso.
408 Para la interpretación, muy discutida, vid. Olmos (2001) 296ss; cf. et.
Zuntz (1971) 412; Schmidt (1975) 119s, (1991) 33; Moret (1993) 322.
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Ultratumba" se representa a Orfeo en los infiernos, seguido de un
grupo compuesto por un hombre, una mujer y un niño, que pueden
ser iniciados protegidos por él, ante un edículo en que se hallan Hades
y Perséfone y dos ruedas colgadas del techo.
En el escrito de Consolación a su esposa, Plutarco confirma
claramente la participación en el ritual de tres miembros de una
misma familia:
Plu. Cons. ad uxor. 611 D oi\d∆ o{ti kwluvei se pisteuvein oJ pavtrio" lovgo" kai; ta;
mustika; suvmbola tw'n peri; to;n Diovnuson ojrgiasmw'n, a} suvnismen ajllhvloi" oiJ
koinwnou'nte"
Sé que te impide creerlo la doctrina de nuestros padres y las contraseñas
místicas de las celebraciones en honor de Dioniso que conocemos por haber
participado ambos en ellas.
No hay duda de que ambos eran iniciados, y es evidente que
también lo era su hija, pues si no, no les quedaría el consuelo de que
disfruta ya de un destino mucho mejor.
Aunque escasos, los testimonios ponen de manifiesto la
importancia del núcleo familiar como transmisor primario de estas
doctrinas. Y, salvando las distancias, es muy tentadora la comparación
con doctrinas actuales como el cristianismo, cuyo primer aprendizaje
tiene lugar casi siempre en el seno familiar y a cuyas celebraciones,
como la misa, suele acudirse en familia, tal y como iban los personajes
de Teofrasto a las teletai.
De la familia parten los primeros contactos que se desarrollarán
luego en el seno de comunidades cuyo dibujo resulta un tanto difuso.
La prohibición de enterrarse en el seno de una comunidad de
Cumas409 si no se ha alcanzado la condición de baco muestra que los
iniciados órficos estaban unidos por vínculos que iban más allá del
                                    
409 Citada supra, § 2. 1. 3. 2. 5; vid. et. § 4. 1 bavkco" y bakceuvein.
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momento de la iniciación,410 a diferencia de los mistas eleusinos,
cuyas relaciones se limitaban por lo general a las establecidas los días
de celebración, pero después cada uno volvía a sus lugares de origen,
retomaba su vida normal y participaba de los cultos públicos de su
ciudad.411
La lectura  jOrfikoiv de una de las láminas de Olbia referida a los
celebrantes, en vez de a los ritos, puede apoyar la existencia de un
grupo cultual que se autodesigna como 'órficos' ya en el s. V a. C.412
Varios testimonios muestran la organización en tíasos de los
iniciados. Heródoto describe la mirada atónita de los escitas al ver a
su rey, Escilas, cumpliendo los ritos en compañía de un tíaso:
Hdt. 4. 79 ejpeivte de; parh'ie su;n tw'i qiavswi oJ Skuvlh" kai; ei\dovn min bakceuvonta
oiJ Skuvqai, kavrta sumforh;n megavlhn ejpoihvsanto
Y cuando pasó al lado Escilas con el tíaso y los escitas lo vieron haciendo
el Baco, lo consideraron una gran desgracia.
Dos pasajes de Demóstenes mencionan la asociación en tíasos
de los participantes en las teletai. Cuenta el orador que Esquines
guiaba los coros de fieles coronados con álamo e hinojo que
avanzaban en una especie de procesión diurna:
D. 18. 260 ejn de; tai'" hJmevrai" tou;" kalou;" qiavsou" a[gwn dia; tw'n oJdw'n ktl.
De día, guiando por las calles los hermosos tíasos (...).
Un poco más adelante critica su estado de embriaguez durante
las celebraciones:
D. 19. 199 kai; pai'd∆ o[nt∆ ejn qiavsoi" kai; mequvousin ajnqrwvpoi" kalindouvmenon
Y siendo todavía un niño, ibas y venías entre tíasos y hombres borrachos.
                                    
410 Parker (1995) 485.
411 Pettazzoni (1924) 54.
412 Cf. supra, § 2. 1. 3. 1. 2 Otras denominaciones de los fieles, s. v.  jOrfikoiv.
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Posteriormente Plutarco menciona los tíasos de mujeres que
participan en los ritos órficos y dionisíacos:
Plu. Alex. 2. 9 o[fei" megavlou" ceirohvqei" ejfeivlketo (sc. ∆Olumpiav") toi'"
qiavsoi".
Y en los tíasos alzaba (i. e. Olimpíade) grandes serpientes domesticadas.
Ya en el siglo II d. C. volvemos a tener noticias sobre la
asociación de los fieles en una inscripción tracia que menciona los
nombres del ajrciboukovlo", el 'archiboyero' que probablemente era el
jefe del tíaso, y el speivrarco", el director del tíaso:
Inscripción de Perinto, fr. 661 B.
Spevllio" Eujhvqi" ajrciboukovlo" ....
∆Alevxandro" speivrarco" ktl.
Espelio Euetis archiboyero, ... Alejandro director del tíaso.413
Otros ejemplos de la asociación en tíasos guiados por
sacerdotes lo tenemos en una inscripción de Mileto414 fechable en
276/5 a. C.:
fr. 583 B., 3s (...) mh; ejxei'nai de; mhde;
ªsunºa≥gagei'n to;n qivason mhqeni; provteron tou' dhmosivou.
Y que no le esté permitido a nadie reunir el tíaso antes del público.
Los datos son demasiado escasos para confirmar la existencia
de tíasos semejantes a los de otros ámbitos mistéricos, pero sí parece
que había grupos medianamente organizados para la ocasión, guiados
por ciertos 'sacerdotes' que irían por las ciudades celebrando ritos. El
estudio de éstos lo abordaremos largamente en el siguiente capítulo.
En cualquier caso, las noticias sobre tíasos nos llevan a pensar que las
teletai se celebraban conjuntamente, lo que concuerda muy bien con
                                    
413 Vid. el texto completo en el apéndice de textos. Cf. 2. 2. 2. 1. 3. Los
sacerdotes de época postclásica s. v. ajrciboukovlo" y speivrarco".
414 Cf. Nilsson (1957) 6s.
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la hipótesis del orfismo como un movimiento que a lo largo de la
historia ha agrupado a sus seguidores, aunque sin llegar a contar con
una organización bien estructurada y jerarquizada como los Misterios
de Eleusis ni tampoco a configurar una secta.
Por otra parte, ya en época tardía, el testimonio de Epifanio nos
muestra que una vertiente de la religión órfica se convierte en
filosofía y adopta la organización en escuelas propia de tal disciplina:
Epiph. Const. Haer. 4. 2. 5 (182. 13s Holl) musthvriav te kai; teletaiv ... eij"
aiJrevsei" sustaqevnta u{steron ejn ∆Epikouvrwi kai; Zhvnwni tw'i Stwi>kw'i kai; Puqagovrai
kai; Plavtwni.
Los misterios y teletai ... estableciéndose después en escuelas con Epicuro,
Zenón el estoico, Pitágoras y Platón.
Ahora bien, se trata de un texto muy tardío que no representa
en modo alguno la organización habitual de quienes participaban en
las teletai y los misterios en época clásica, sino la conversión en
filosofía a la que llega el orfismo en épocas posteriores y que Estrabón
personifica muy bien al trazar la evolución de Orfeo415:
Str. 7 fr. 18 to;n ∆Orfeva (...) tw'n peri; ta;" teleta;" ojrgiasmw'n ajgurteuvonta to;
prw 'ton,  ei[t∆ h[dh kai; meizovnwn ajxiou'nta eJauto;n kai; o[clon kai; duvnamin
katasteuazovmenon.
Orfeo (...) al principio vivía mendigando de los ritos orgiásticos de las
teletai, pero después se creyó merecedor de cosas mayores y se procuró
seguidores y poder.
                                    
415 Cf. et. Bernabé, "Un 'resumen de historia del orfismo' en Strab. 7 fr. 18",
en prensa.
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2. 2 LOS SACERDOTES OFICIANTES
2. 2. 1 INTRODUCCIÓN
Al abordar el estudio de los sacerdotes oficiantes órficos ha
de tenerse en cuenta que el orfismo no se sometió nunca a una
organización rígida jerarquizada tal y como sucedió, por ejemplo,
con los Misterios de Eleusis. Los fieles del orfismo se reunían, como
hemos visto,416 para celebrar las teletai en grupos medianamente
organizados y guiados por ciertos sacerdotes, que recibían, entre
otras, la denominación de orfeotelestas.417 Eran estos personajes
que iban por las ciudades celebrando ritos a cambio de pequeñas
compensaciones materiales que recibían de sus clientes, los fieles.
El estudio de los oficiantes órficos es complicado porque:
a) no responden a un modelo único y bajo las mismas
denominaciones (orfeotelesta, purificador, adivino, etc.) se
agrupan realidades bien distintas.
b) En muchos casos las descripciones de los textos
responden a ejemplos reales y personales, que no es fácil
descontextualizar para lograr el estereotipo ideal pretendido.
c) Los textos muestran diferentes tipos de sacerdotes de
acuerdo con los intereses que movían a cada uno. Pero es evidente
que muchas características son comunes a unos y otros, aunque la
escasez de datos haga muy difícil dilucidar si lo que se dice de un
tipo es también aplicable al otro. Así, Platón critica a una clase de
sacerdotes perteneciente al grupo que llamaremos especuladores
en busca de su propio beneficio, cuyas actividades pueden
coincidir en parte con las de los sacerdotes con profundas
convicciones religiosas, de quienes tenemos noticias, por ejemplo,
en Demóstenes. Por tanto, trataremos de hacer un cuadro conjunto
de las funciones de unos y otros, marcando las diferencias cuando
las haya, como en el caso de la finalidad que mueve a cada uno.
                                    
416 Cf. § 2. 1. 4 La agrupación de los participantes en las teletaiv.
417 Cf. Burkert (1997a [1982]) 11-32.
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2. 2. 2 DENOMINACIONES DE LOS SACERDOTES
El estudio de la denominaciones de los sacerdotes órficos es
muy interesante por los diferentes matices de un mismo término,
que puede agrupar realidades bien distintas de acuerdo con el
contexto y, especialmente, con la intención del autor. El factor
época no parece, en cambio, determinante, lo que imposibilita
postular una evolución diacrónica del significado. A pesar de ello,
en la presentación de las citas de cada término hemos optado por
el orden cronológico porque proporciona un catálogo de las
apariciones de estos personajes y permite hacerse una idea de su
presencia en las diferentes épocas.
2. 2. 2. 1 DENOMINACIONES CON EL RADICAL tele(s)-
Nuestro estudio pretende recopilar los términos derivados
directamente del verbo televw que designan a los sacerdotes,
analizarlos en sus respectivos contextos y tratar de precisar su
traducción, más allá de la genérica 'iniciar', que resulta claramente
incompleta, tal y como ocurre con la designación de los fieles
mediante participios medio-pasivos de este mismo verbo.
En primer lugar, es preciso notar la carencia de términos del
radical tele(s)- propiamente (no así de sus compuestos) que
designan a los sacerdotes órficos. La mayoría de las veces es el
participio activo el que proporciona el nombre a los oficiantes,
pero también encontramos ejemplos de formaciones nominales
como telesthv".
a) PARTICIPIOS ACTIVOS
Demóstenes testimonia varias veces el empleo del participio
de presente activo, de género femenino, para describir la actuación
de la madre de Esquines, una sacerdotisa que incluiremos en la
clase de sacerdotes con profundas convicciones religiosas. Los
ejemplos remontan en torno al 380 / 375 a. C.:
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D. 18. 259418 th'i mhtri; telouvshi ta;" bivblou" ajnegivgnwske" kai; ta[lla
suneskeuwrou', th;n me;n nuvkta nebrivzwn kai; krathrivzwn kai; kaqaivrwn tou;"
teloumevnou" kai; ajpomavttwn tw'i phlw'i kai; toi'" pituvroi", kai; ajnista;" ajpo; tou'
kaqarmou' keleuvwn levgein Je[fugon kakovn, eu|ron a[meinon,∆ (...) kai; bow'n  Jeujoi' saboi',∆
kai; ejporcouvmeno" JuJh'" a[tth" a[tth" uJh'",∆ ktl.
Le leías los libros a tu madre cuando celebraba los ritos y juntamente
con ella organizabas lo demás; por la noche, vistiendo con una piel de cervato
a los participantes en los ritos, escanciándoles vino de la cratera,
purificándolos y embadurnándolos con arcilla y salvado, alzándolos después
de la purificación y exhortándolos a decir «he dejado el mal, he encontrado el
bien» (...) gritando «evoé saboi» y bailando al son «hye Atis, Atis hye».
D. 19. 249 telou'sa me;n hJ mhvthr aujtou' kai; kaqaivrousa kai; karpoumevnh ta;"
tw'n crwmevnwn oujsiva".
Mientras su madre celebra los ritos, purifica y expolia los bienes de
quienes usan sus servicios.
El pasaje de Demóstenes es objeto de numerosos
comentarios de autores posteriores:
Str. 10. 3. 18 wJ" telouvshi th'i mhtri; sunovnta kai; sunqiaseuvonta kai;
ejpifqeggovmenon  Jeujoi' saboi'∆ pollavki" kai;  Ju{h" a[tth", ãa[tth"Ã u{h".∆ tau'ta gavr
ejsti Sabavzia kai; Mhtrw'ia.
Porque acompañaba a su madre mientras celebraba los ritos,
encabezaba los tíasos e invocaba muchas veces a «evoé saboi» y «hye Atis, Atis
hye». Pues estas cosas son sabacias y metraicas.
Harp. Lex. s. v. nebrivzwn: oiJ me;n wJ" tou' telou'nto" nebrivda ejnhmmevnou h]
kai; tou;" teloumevnou" diazwnnuvnto" nebrivsin.
'Nebrizon': unos, porque el que celebra la teleté se viste con una piel
de cervato o viste a los que cumplen los ritos con pieles de cervato.
Todos estos ejemplos se caracterizan porque el oficiante
celebra una serie de ritos muy concretos y nada induce a pensar
que estén limitados exclusivamente a rituales de iniciación,419 por
                                    
418 Cf. D. 19. 199.
419 Cuestión que ya abordamos en § 2. 1. 3. 1. 1 Denominaciones con el
radical tele(s)-. b) Participios medio-pasivos.
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lo que la traducción por 'iniciar' es claramente incompleta. En los
ejemplos propuestos el participio no lleva ningún complemento
que lo precise, así que hemos de pensar que telw'n es 'quien celebra
las teletai', quien dirige su realización.
En un papiro fechable en torno al 210 a. C., Ptolomeo
Filopátor420 decreta la inscripción de determinados oficiantes de
cultos dionisíacos en un registro de Alejandría:
BGU 1211 tou;" kata; th;n cwvran telou'nta["]
tw'i Dionuvswi kataplei'n eij" jAle[x]avn-
dreian, (.....)
kai; ajpogravfesq[ai] pro;"
jAristovboulon eij" to; katalogei'on.
Los que celebran ritos en honor de Dioniso en el interior que
navegen a Alejandría, (....) y se inscriban ante Aristobulo en el registro
oficial.
El verbo televw parece indicar una actividad añadida a las
tareas habituales del sacerdote421 -como pueden ser quvein 'ofrecer
sacrificios' y eu [cesqai 'hacer plegarias'- a pesar de nuestra
traducción genérica 'los que celebran ritos'. Como en los ejemplos
anteriores, televw no lleva complemento que lo precise, aunque en
este caso el dativo tw'i Dionuvswi lo vincula claramente al ámbito
mistérico de dicha divinidad. El interés del gobierno de Alejandría
por reconocer y tipificar a estos grupos demuestra que están lejos
de un sacerdocio más institucionalizado como el que ocupaban
miembros de la familia real de Pérgamo422 o el tíaso de Dionisiastas
del Pireo encabezado por los descendientes de Dionisio de
Maratón.423 Al contrario, los sacerdotes dionisíacos aquí citados
                                    
420 Burkert (1987a) 33, (1992) 44.
421 En la interpretación del significado del verbo y la tipología de los
sacerdotes seguimos el artículo de Zuntz (1963) 228-239. Sobre las actividades
de los sacerdotes, cf. § 2. 2. 3. 2 Los oficiantes de ritos. a) Testimonios sobre los
oficiantes y sus actividades.
422 OGI nº 331 (musthrivwn, lín. 38 y 55), cf. SIG3 1115, lín. 7; Quandt (1912)
120- 124.
423 SIG3 1100- 1101 (= Ziehen [1896-1906] nº 45 [qivaso" nota 5; ojrgew'ne",
línea 18]).
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carecen de residencia fija, no ofician en ningún 'templo', iJerovn, y,
por lo tanto, no son propiamente 'sacerdotes oficiales', iJerei'". Su
figura se asemeja a la del sacerdote itinerante que va de ciudad en
ciudad mostrando iJerav, esto es, 'objetos sagrados'424 como la cista
mística o la imagen del dios, y comerciando con ritos y
purificaciones. El decreto parece, por tanto, un intento del
gobierno de Alejandría de controlar y, en cierta medida,
institucionalizar a estos grupos. Además, el edicto pone de
manifiesto el interés de Ptolomeo Filopátor por todo lo relacionado
con los misterios de Dioniso cuyo culto favoreció durante su
reinado.425
En el s. I/ II d. C., el sofista Dión Crisóstomo testimonia otro
ejemplo del término usado en referencia a un rito concreto:
Dio Chrys. 12. 33 kaqavper eijwvqasin ejn tw'i kaloumevnwi Qronismw'i
kaqivsante" tou;" muomevnou" oiJ telou'nte" kuvklwi pericoreuvein.
Igual que suelen sentar a los iniciados en la llamada entronización
quienes celebran el rito de danzar en torno a ellos en círculo.
Entendemos que pericoreuvein complementa a telou'nte", por
lo que no puede ser más obvia la limitación del verbo a ritos
concretos. La aparición del término muomevnou" 'iniciados' no
implica que se trate necesariamente de ceremonias de iniciación,
porque el calificativo se emplea con valor genérico en muchos
otros casos.426
Este rito de la entronización lo cita ya Platón en el Eutidemo
entre las celebraciones de los oficiantes coribánticos.427 Aparte de
valiosa información sobre la labor de estos sacerdotes, nos
proporciona un paralelo del empleo del participio de tele vw
(telou'nte, en dual) en otros ámbitos mistéricos:
                                    
424 Vid. el análisis de este pasaje en § 3. 1. 2. 2 El sacrificio expresado por
quvw, qusiva y ta; iJerav.
425 Nilsson (1957) 11s.
426 Cf. § 2. 1. 3. 1. 1 Denominaciones con el radical tele(s)-. b) Participios
medio-pasivos; § 2. 1. 3. 1. 2 Otras denominaciones de los fieles.
427 Cf. Linforth (1946a) 123ss. Cf. et. Origen. Cels. 3; Luc. Lex. 16.
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Pl. Euth. 277d-e poiei'ton de; taujto;n o{per oiJ ejn th'i teleth'i tw'n
Korubavntwn, o{tan th;n qrovnwsin poiw'sin peri; tou'ton o}n a]n mevllwsi telei'n. kai; ga;r
ejkei' coreiva tiv" ejsti kai; paidiav, eij a[ra kai; tetevlesai: kai; nu'n touvtw oujde;n a[llo h]
coreuveton peri; se; kai; oi|on ojrcei'sqon paivzonte, wJ" meta; tou'to telou'nte.
Actúan igual que en la teleté de los Coribantes, cuando hacen la
entronización alrededor de aquel a quien va a administrar el rito. Pues allí
hay corros y juegos, como sabes, si en verdad has cumplido las teletai. Y estos
dos no hacen sino dirigir un corro en torno a ti, igual que si danzasen
jugando para celebrar ritos después de esto.
En el s. III d. C. Aquiles Tacio en su comentario a los
Fenómenos  de Arato (s. IV-III a. C) da cuenta de las disquisiciones
astronómicas que realizaban los que celebran los misterios órficos:
Ach. Tat. Intr. Arat. 37. 8 Maas (70 K.) oiJ ta; jOrfika; musthvria telou'nte".
Los que celebran los misterios órficos.
En este caso, el participio está limitado por el complemento
musthvria, es decir, que oiJ telou'nte" serían 'los que celebran
misterios', en vez de teletai. En principio, ambos términos estarían
relacionados aunque sin ser lo mismo, si bien es difícil determinar
hasta qué punto en esta época misterios y teletai  son casi
equivalentes.428
En todos los ejemplos que se ciñen al ámbito mistérico
órfico, el participio activo designa al sacerdote encargado de ritos
que no son exclusivos de la iniciación, por lo que la traducción de
telw'n / telou'sa por 'el / la que inicia' resulta claramente
incompleta. El participio puede emplearse, en efecto, para el
oficiante que dirige la ceremonia de iniciación, pero su labor
rebasa este momento puntual y se extiende a ritos que, aun siendo
los mismos, no se limitan exclusivamente al período de iniciación.
                                    
428 Cf. § 1. 1 Introducción.
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Pero el valor religioso del radical televw no se limita al
orfismo. En otros ámbitos mistéricos como Eleusis o las
celebraciones en honor de Cíbele, el participio activo designa
igualmente a los oficiantes de los ritos.
Plutarco lo asocia al rito concreto de tocar el tambor en las
celebraciones de Cíbele:429
Plu. Adulat. 60 A wjmovthti de; crwmevnou kai; u{brei kai; tumpanivzonto" kai;
telou'nto" oujdei;" ejnevsth tw'n tosouvtwn.
Ninguno de estos se oponía a quien usaba de crudeza e hybris, tocaba
el tímpano y celebraba ritos.
En Pausanias el participio activo designa a los sacerdotes de
Eleusis que se encuentran bajo control estatal y cuya naturaleza
difiere enormemente de la de los oficiantes órficos:
Paus. 4. 14. 1 Messhnivwn de; o{soi" me;n e[tucon ejn Sikuw'ni ou\sai kai; ejn
“Argei proxenivai kai; para; tw'n ∆Arkavdwn tisivn, ou|toi me;n ej" tauvta" ta;" povlei"
ajpecwvrhsan, ej" ∆Eleusi'na de; oiJ tou' gevnou" tw'n iJerevwn kai; qeai'" tai'" Megavlai"
telou'nte" ta; o[rgia.
Todos los mesenios que tenían vínculos con Sición y con Argos y con
algunos arcadios se retiraron a estas ciudades, mientras que aquellos que
pertenecían a la familia de los sacerdotes y celebraban los ritos de las Grandes
Diosas se marcharon a Eleusis.430
Se trata de oficiantes eleusinos que cumplen ritos (telou'nte"
ta; o[rgia), en torno al 725 a. C., fecha de la conquista de Mesenia
por los lacedemonios que obliga a huir a Eleusis a algunas familias
de sacerdotes.
A modo de conclusión podemos afirmar que la traducción
por 'el/ la que inicia' es insuficiente para entender el sentido el
participio activo telw'n / telou'sa porque:
a) dicha traducción invalidaría una posible reiteración de
                                    
429 Cf. Eup. 88 K.- A.  o}" kalw'" me;n tumpanivzei" / kai; diayavllei" trigwvnoi"
/ kajpikinei' tai'" kocwvnai" /kai; peivqei" a[nw skevlh. "Tú que tocas bien el
tímpano, haces sonar los triángulos, meneas el culo y alzas las piernas".
430 Guglielmino (1983) 338.
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los ritos, y ninguno de los ejemplos parece limitado a un primer y
exclusivo ritual de iniciación, sino que, más bien, apuntan a
ceremonias genéricas.
b) Los contextos aluden siempre a ritos concretos y en
algunos ejemplos el participio lleva un complemento específico:
musthvria, ta; o[rgia.
El siguiente paso en nuestra investigación es analizar otro
derivado del radical tele(s): telesthv".
b) telesthv"
Del denominativo telesthv", que sería la formación esperable
para el nombre del sacerdote que celebra las teletai,
sorprendentemente no tenemos apenas ejemplos en fragmentos
órficos. Tal carencia encontraría una explicación lógica si el
término telesthv" se emplease como designación habitual del
sacerdote en otros ámbitos religiosos y en ambientes órfico-
dionisíacos se hubiese visto reemplazado por orfeotelesta. Sin
embargo, y siempre según los textos que tenemos, nada de eso
ocurre. Como veremos, orfeotelesta sólo está atestiguado tres veces
y el término simple telestes no es la designación habitual de los
oficiantes de otras doctrinas mistéricas. Nuestro estudio analizará,
en primer lugar, los pasajes o fragmentos relativos al orfismo y se
ocupará, después, de los oficiantes de otros grupos cultuales.
Un primer ejemplo de un oficiante relacionado con las
doctrinas adscritas a Orfeo lo encontramos en un pasaje de
Jámblico, un autor del s. IV d. C., pero que remite, sin duda, a un
texto más antiguo, ya que pone en boca del propio Pitágoras sus
palabras:
Iambl. VP. 28. 146 levgei gavr (sc. Puqagovra" p. 164 Thesleff):  Jãlovgo"Ã
o{de peri; qew'n Puqagovra tw' Mnhmavrcw, to;n ejxevmaqon ojrgiasqei;" ejn Libhvqroi"
toi'" Qraikivoi", ∆Aglaofavmw telesta' metadovnto", wJ" a[ra ∆Orfeu;" oJ Kalliovpa"
kata; to; Pavggaion o[ro" uJpo; ta'" matro;" pinusqei;" e[fa, ta;n ajriqmw' oujsivan ajivdion
e[mmen ajrca;n promaqestavtan tw' panto;" wjranw' kai; ga'" kai; ta'" metaxu; fuvsio",
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e[ti de; kai; qeivwn ãajnqrwvpwnÃ kai; qew'n kai; daimovnwn diamona'" rJivzan.∆
Pues dice: "este <relato> sobre los dioses yo, Pitágoras, hijo de
Mnemarco, lo aprendí mientras celebraba ritos religiosos entre los libetrios
tracios, siendo telestes Aglaofamo, quien contaba que Orfeo, el hijo de Calíope,
enseñado por su madre en el monte Pangeo, decía que la esencia eterna para
el número era un principio previsor de todo, cielo, tierra y la naturaleza
entremedias, y también la raíz permanente de hombres divinos, dioses y
démones".
Esta misma noticia la transmite posteriormente Proclo:
Procl. in Ti. III 168. 9 au|tai dev eijsin aiJ ∆Orfikai; paradovsei": a} ga;r
∆Orfeu;" di∆ ajporrhvtwn lovgwn mustikw'" paradevdwke, tau'ta Puqagovra" ejxevmaqen
ojrgiasqei;" ejn Libhvqroi" toi'" Qraikivoi" ∆Aglaofavmw telesta' metadovnto" h}n peri;
qew'n ∆Orfeu;" sofivan para; Kalliovph" th'" mhtro;" ejpinuvsqh: tau'ta ga;r aujtov"
fhsin oJ Puqagovra" ejn tw'i ÔIerw'i lovgwi.
Éstas son las doctrinas religiosas órficas. Pues, lo que Orfeo transmitió
en forma de misterios, mediante relatos inefables, esto lo aprendió Pitágoras
mientras celebraba ritos religiosos entre los libetrios tracios, siendo telestes
Aglaofamo, quien le transmitió la sabiduría relacionada con los dioses, en la
que Orfeo había sido enseñado junto a su madre Calíope. Esto lo transmite el
propio Pitágoras en el Hierós Logos.
El telestes 'transmite' (metadovnto") a modo de doctrina
(paradovsei") un relato sobre los dioses (ãlovgo"Ã o{de peri; qew'n), que
el fiel, en este caso Pitágoras, debe aprender (ejxevmaqon) -también a
Orfeo se la enseñó su madre, pinusqeiv"- mientras celebra una serie
de ritos (ojrgiasqeiv"). Por tanto, el telestes se perfila como un
maestro y un intemediario entre lo humano y lo divino, en tanto en
cuanto enseña doctrinas sacras a los fieles que cumplen ritos,
probablemente bajo su dirección. Como veremos,431 las actividades
del telestes de nombre Aglaofamo, citado por estos dos autores
tardíos,432 se corresponden con aquellas que autores de épocas
                                    
431 Cf.§ 2. 2. 3. 2 Los oficiantes de ritos. a) Testimonios sobre los
oficiantes y sus actividades.
432 Aunque en opinión de Brisson, verbalmente, Aglaofamo es una
invención de Jámblico cuyo concepto de teleté no tiene nada que ver con la
teleté antigua, ceremonia donde se cumplían ritos. Es decir, Jámblico utiliza
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precedentes atribuyen a los oficiantes de rituales, sea cual sea su
denominación.
Por otra parte, la transmisión de una sabiduría heredada
pone a Aglaofamo en el camino de la filosofía. No es ésta la única
ocasión en que se asocia la figura del telestes a la del filósofo. La
relación aparece también en un escolio a Aristófanes y en dos
pasajes de Juan Malalas.433 Incluso otro pasaje de Proclo puede
relacionarse con la práctica de la filosofía:
Procl. in Alc. 312. 16 poi'o" ga;r telesth;" ou{tw" a]n dunhqeivh
katagwnivsasqai th;n tou' teloumevnou yuchvn…
¿Qué clase de telestes sería capaz de prevalecer sobre el alma de quien
ha participado en los ritos?.
Proclo aplica el lenguaje religioso a la enseñanza que
Sócrates otorga a Alcibíades como un oficiante a un fiel. A juzgar
por estos datos, la asociación de filósofo y telestes debió ser común
y Proclo no hizo sino aplicarla a su terminología filosófica, si bien
descontextualizada de su valor primitivo. La comparación de los
términos en este pasaje del Comentario a Alcibíades  no es, por
tanto, casual.
En el siglo VI d. C. Juan Lido en su tratado Sobre los meses
testimonia un ejemplo de telestes para designar a un sacerdote
órfico que remonta al s. IV d. C.:434
Lyd. Mens. 4. 2 (65. 20 Wünsch) oJ de; Praitevxtato" oJ iJerofavnth", oJ
Swpavtrwi te tw'i telesth'i kai; Kwnstantivnwi tw'i aujtokravtori sullabwvn.
Pretextato el hierofante, reuniendo al iniciador Sópatro y al soberano
Constantino.
Según este texto, hierofante y telestes son dos figuras
                                                                                                          
los mismos términos pero éstos han perdido su sentido concreto en favor de
otro abstracto.
433 Ar. Sch. in Pl. K. 883. 8; Io. Mal. Chron. 109. 1, 265. 15.
434 El hierofante Vettius Pretextato vivió entre el 320-384 d. C.
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diferenciadas, frente al testimonio del escoliasta de Luciano435 para
quien telestes es una denominación genérica que agrupa a
oficiantes como el hierofante o el daduco. Pero ni la época ni el
ambiente son los mismos.
Los testimonios de telestes en contextos órficos son
ciertamente escasos, pero podemos analizar el término en otros
pasajes vinculados o cercanos a este ámbito mistérico. Los
presentaremos siguiendo un orden cronológico.
Uno de los personajes del Pluto de Aristófanes dice no temer
las amenazas que le profesa un sicofante gracias a que lleva en su
dedo el anillo comprado a un tal Eudemo, a quien el escoliasta
define como un telestes que aúna conocimientos de filosofía, magia
y medicina:
Ar. Sch. in Pl. 883. 8
oujde;n protimw' souÚ  Jouj
frontivzw sou, fhsiv, forw' ga;r
to;n daktuvlion tou'ton ejwnhmevno"
para; tou' telestou' filosovfou kai;
5 farmakopwvlou Eujdavmou, tetele-
smevnon eij" ajntipavqeian pavsh" mageiva"
kai; farmavkou pantov" j. oJ ga;r Eu[da-
mo" ou|to", filovsofo" w]n telesthv" te
kai; mavgo", ejpaoidai'" kai; tevcnai"
10 tisi; daktulivou" ajntifarmavkou" eijr-
gavzeto kai; ejpivprasken.
No te estimo en nada. "No me preocupas -dice - pues llevo el anillo este
que he comprado donde Eudemo, telestes, filósofo y marchante de medicinas,
preparado para contrarrestar cualquier clase de magia o fármaco". Pues el tal
Eudemo, filósofo, telestes y mago, con ensalmos y algunas artimañas fabricaba
anillos contra el veneno y los vendía.
El tal Eudemo, él u otros representantes de su oficio, debían
de ser bien conocidos en Atenas para que la simple mención de un
                                    
435 Sch. Luc. 46. 7_10, 25 en referencia a personajes de ámbito eleusino.
Este pasaje lo analizaremos posteriormente en este mismo apartado.
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anillo se asociase a prácticas mágicas propiciatorias o dañinas.
Probablemente sea el mismo Eudemo al que Teofrasto tacha de
afamado 'vendedor de drogas' al tratar los efectos del veneno en su
Historia de las plantas:
Thphr. HP. 9. 17. 2 Eu[dhmo" gou'n oJ farmakopwvlh" eujdokimw'n sfovdra
kata; th;n tevcnhn sunqevmeno" ktl.
Así, por ejemplo, Eudemo, el vendedor de drogas, que tenía mucha
reputación en su oficio (...).
La descripción del escoliasta de Aristófanes no se aleja
mucho de los personajes criticados por Hipócrates436 y Platón,437
cuyo negocios estaban en boga en la Atenas del s. IV a. C. El perfil
de Eudemo se asemeja al de estos oficiantes órficos, relacionados
igualmente con la magia y la medicina, y ocupa, como ellos, un
campo intermedio entre ambas disciplinas. Obviamente Aristófanes
conocía las actividades de estos grupos y consecuentemente las de
los orfeotelestas, aunque no los cita. Las conclusiones que se
extraen son las siguientes: Eudemo es un personaje que realiza
actividades similares a las de los oficiantes órficos, pero
curiosamente ninguno de ellos recibe el denominativo de telestes
en los testimonios más antiguos (a Eudemo lo llama así el
escoliasta, pero no Aristófanes). Estos grupos no reciben dicha
denominación en época clásica, lo que nos lleva a pensar que es la
especialización posterior del término lo que ha permitido al
comentarista designar como telestes a la figura del filósofo-adivino-
mago-médico.
Epifanio de Constancia nos transmite un pasaje del estoico
Cleantes, autor de finales del IV a. C., quien emplea el método de
interpretación alegórica o antropológica de la mitología, propio de
los estoicos en general:
Cleanth. SVF I p. 123 (fr. 538 B; Epiph. Const. Haer. 3. 2. 9 [3. 37] DDG p.
                                    
436 Hp. Morb. Sacr. 1. 10, 18. 6. Cf. Burkert (1992) 41 n. 1.
437 Pl. R. 364bc, 364e. Vid. § 2. 2. 3. 2 Los oficiantes de ritos a) Testimonios
sobre los oficiantes y sus actividades.
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529. 30) Kleavnqh" to; ajgaqo;n kai; kalo;n levgei ei\nai ta;" hJdonav", kai; a[nqrwpon
ejkavlei movnhn th;n yuchvn, kai; tou;" qeou;" mustika; schvmata e[legen ei\nai kai;
klhvsei" iJerav", kai; daidou'con e[fasken ei\nai to;n h{lion, kai; to;n kovsmon musthvrion
kai; tou;" katovcou" tw'n qeivwn telesta;" e[lege.
Cleantes dice que los placeres son lo bueno y lo bello, y llama hombre
al alma sola. Decía que los dioses eran figuras místicas y designaciones
sagradas, y afirmaba que el sol era el portador de antorchas, y el universo un
misterio y los imbuidos por las cosas divinas telestes.438
El telestes vendría a ser el que comprende las cosas divinas
y, como un intérprete, explica el simbolismo a su posible auditorio.
Sabemos que Cleantes conocía los escritos de Orfeo,439 así que tal
vez al referirse a los telestes que conocen las cosas divinas, esté
pensando en oficiantes órficos a quienes también se les atribuye
esa capacidad.
El siguiente testimonio de telestes en contextos rituales
próximos al orfismo lo presenta en el s. II d. C. el sofista Máximo de
Tiro:
Max. Tyr. 4. 5 Trapp ejgw; dev, eij mevn ti plevon ejqeavsanto tw'n protevrwn oiJ
e[peita, makarivzw tou;" a[ndra" th'" qeva". eij de; mhdeni; pleonektou'nte" kata; th;n
gnw'sin metevbalon aujtw'n ta; aijnivgmata eij" muvqou" safei'", devdia mhv ti" aujtw'n
ejpilavbhtai wJ" ejxagoreuovntwn ajporrhvtou" lovgou". tiv ga;r a]n a[llo ei[h muvqou creiva
h] lovgo" periskeph;" eJtevrwi kovsmwi, kaqavper ta; iJdruvmata, oi|" perievbalon oiJ
telestai; cruso;n kai; a[rguron kai; pevplou", ta ajposemnuvnonte" aujtw'n th;n
prosdokivan…
Por mi parte, si los descendientes han visto más profundamente que
sus antepasados, los felicito por su contemplación. Pero si, por contra, sin
ganar nada en conocimiento, han convertido las alegorías en doctrinas
explícitas, temo que alguno de ellos haya podido obtenerlas revelando relatos
que no deberían ser revelados. Pues, ¿qué otra cosa es un mito sino una
verdad velada toda alrededor con toda clase de adorno, como las estatuas que
los telestes cubren de oro, plata y peplos, para ensalzar la expectación que
                                    
438 LSJ s. v. 3. lo traduce como 'initiated person', 'persona iniciada'.
Hemos optado, sin embargo, por el significado activo de 'oficiante, sacerdote'.
Cf. Capelletti (1996) 292, 'iniciador'.
439 Cf. Phld. Piet. 13. 547b.
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ellas levantan?.
Máximo de Tiro teme que sus contemporáneos hagan de la
alegoría una doctrina y profanen relatos que no deberían ser
revelados, probablemente porque se daban a conocer durante los
misterios, con lo que la alusión a los telestes puede estar
directamente relacionada con los oficiantes de éstos. El telestes
realiza aquí un rito consistente en cubrir las estatuas con adornos
de oro y plata.440 Los neoplatónicos441 consideraban que Orfeo
había traído de Egipto el arte de las teletai y el consistente en erigir
estatuas. Es probable, entonces, que Máximo de Tiro, portavoz del
platonismo medio, piense, como filósofo, en la religión griega y,
especialmente en la literatura órfica442 y se refiera efectivamente a
sacerdotes órficos.
Lo más interesante es constatar que ya en el s. II d. C.
Máximo de Tiro emplea el término en el sentido en que lo que
harán los neoplatónicos posteriores, a saber, para designar a
quienes cumplen nuevos ritos como la telestiqué (el arte de cubrir
las estatuas). Sin embargo, tanto el propio texto de Máximo de Tiro
como la comparación con Luciano,443 contemporáneo suyo,
permiten constatar que el término no ha quedado confinado en ese
campo y que en esta época telestes sigue vinculándose al oficiante
de ritos y transmisor de doctrinas sacras.444
Otros ejemplos de telestes con reminiscencias órficas los
proporciona Orígenes en el s. III d. C.:
Origenes Cels. 8. 48. 1ss ei\t j oujk oi\d j o{pw" oJ Kevlso" th;n proqumivan tw'n
mevcri qanavtou ajgwnizomevnwn uJpe;r tou' mh; ejxomovsasqai cristianismo;n
paratiqevmeno" ejpifevrei wJsperei; ejxisw'n ta; hJmevtera toi'" uJpo; tw'n telestw'n kai;
mustagwgw'n legomevnoi" kaiv fhsi:  JMavlista mevn, w\ bevltiste, w{sper su; kolavsei"
                                    
440 Tarea que coincide con la atribuida a determinados telestes en los
escritos de Proclo que serán estudiados posteriormente en este mismo
apartado.
441 Cf. Euseb. Praep. Ev. 10. 4. 4. Sobre la consagración de estatuas, vid. et.
Macr. Sat. 1. 18. 22.
442 Boyance (1955) 199ss.
443 Cf. infra el pasaje de Luciano y el comentario del escoliasta.
444 Cf. infra el valor de telestes en Plutarco y Pausanias.
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aijwnivou" nomivzei", ou{tw" kai; oiJ tw'n iJerw'n ejkeivnwn ejxhghtai; telestaiv te kai;
mustagwgoiv  j.
No sé por qué Celso, exponiendo el ánimo de quienes luchan hasta la
muerte por no renegar del cristianismo, añade, como si equiparase lo nuestro
con lo dicho por telestes y mistagogos: "Precisamente, amigo, igual que tú
afirmas que existen castigos eternos, así también lo afirman los intérpretes
aquellos de cosas sacras, telestes y mistagogos".
Origenes Cels. 8. 48. 15ss oujkou'n dia; touvtwn ta;" aijwnivou" kolavsei" ejp j
i[sh" bouvletai kai; hJma'" levgein kai; tou;" telesta;" kai; ejxetavzein, oJpovteroi ma'llon
ajlhqeuvousin.
Y bien, mediante estos argumentos, pretende que nosotros y los
telestes hablamos por igual de castigos eternos y quiere examinar cuál de las
dos se acerca más a la verdad.
Origenes Cels. 8. 48. 23ss deiknuvtw ou\n kai; Kevlso" h] oJ boulovmeno", tivne"
dietevqhsan peri; aijwnivwn kolavsewn uJpo; tw'n telestw'n kai; mustagwgw'n. Eijko;" gavr
ejsti to; bouvlhma tou' patro;" tw'n legomevnwn ei\nai ouj to; ajfosiou'sqai movnon kai;
eijpei'n peri; kolavsewn ajlla; to; diaqei'nai tou;" ajkouvonta" pro;" to; o{sh duvnami"
fulavxasqai ta; tw'n kolavsewn ai[tia aujtou;" ejrgavsasqai.
Que Celso, o quienquiera, demuestre quiénes han sido así
impresionados acerca de los castigos eternos por telestes y mistagogos. Pues es
verosímil que la intención del autor de lo dicho no sea sólo ofrecer sacrificios
expiatorios y hablar de castigos eternos, sino tratar de que quienes le
escuchan eviten con todas sus fuerzas provocar las causas de los castigos.
En los ejemplos citados la figura del telestes se asocia a la
del mistagogo445 e intérprete, es decir, el que conduce a los mistas,
celebrando los misterios (con sus consecuentes sacrificios
expiatorios) e introduciéndolos en su simbolismo, esto es, haciendo
inteligible lo sagrado al entendimiento humano. Estos telestes
transmiten doctrinas sobre castigos en el más allá y sobre la
manera de evitarles a sus fieles tal suplicio. Dichas enseñanzas
coinciden con las transmitidas precisamente por los oficiantes de
las doctrinas órficas en el transcurso de las teletai, que son la
                                    
445 En Eleusis la labor de mistagogo era desempeñada por el hierokeryx,
cf. Mylonas (1961) 233.
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preparación imprescindible para evitar sufrir esos castigos tras la
muerte y disfrutar, en cambio, de un destino feliz.446 Aunque no
precise el ámbito mistérico al que pertenecen, es probable que
Orígenes, y en particular Celso, a quien va dirigido el reproche, se
esté refiriendo a oficiantes órficos. Además, hay que tener en
cuenta que en otros pasajes Orígenes vincula a estos sacerdotes con
ritos coribánticos y báquicos,447 lo que demuestra que conocía el
vocabulario ritual compartido por estos cultos mistéricos.
En el siglo IV d. C. volvemos a encontrar el término telestes
en los escritos del intérprete Horápolo:
Horap. Hieroglyph. II 55. 1 “Anqrwpon de; mustiko;n kai; telesth;n
boulovmenoi shmh'nai, tevttiga zwgrafou'sin: ou|to" ga;r dia; tou' stovmato" ouj lalei',
ajlla; dia; th'" rJavcew" fqeggovmeno", kalo;n mevlo" a[idei.
Si quieren expresar 'hombre relacionado con los misterios y telestes',
pintan una cigarra. Pues ésta no emite sonidos por la boca, sino que cantando
por el dorso448 entona un bello canto.
El interés del ejemplo reside en que declara expresamente la
relación del telestes con los misterios. Además, el oficiante se
asocia a la cigarra, tradicionalmente vinculada a la música, lo que
implica una conexión directa entre telestes y música. El eslabón
que simboliza el enlace de música y misterios es, sin duda, Orfeo,
mítico cantor tracio y fundador de algunas de estas
celebraciones.449 Dado que las teletai órficas450 se acompañaban de
música, podemos incluir este pasaje entre los testimonios de
telestes  emparentados con el orfismo.
Una vez analizados los pasajes con reminiscencias órficas
                                    
446 § V Las motivaciones del ritual.
447 Orig. Cels. 3. 16; 4. 10.
448 Según Aristóteles (HA 4. 7) la cigarra no puede hablar por la boca,
así que lo hace mediante una membrana que posee en el corselete.
449 Cf. § 1. 3 La transmisión de las teletaiv órficas.
450 Cf. § 3. 1. 5 La música y la danza en el ritual.
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sería conveniente extraer algunas conclusiones. En los textos de
Jámblico (VP 28. 146) y Proclo (in Ti. III 168. 9), que casi con toda
seguridad podemos adscribir al orfismo, el telestes desempeña las
funciones básicas de un oficiante mistérico: transmite las
enseñanzas de la doctrina (lo que se engloba dentro del concepto
de legovmena) y cumple una serie de ritos (que entrarían dentro del
concepto de drwvmena451). Los ejemplos se fechan en los siglos IV y V
d. C. respectivamente, pero transmiten la noticia de la
participación de Pitágoras (ca. mediados del s. VI a. C.) en una serie
de ritos. Jámblico y Proclo pueden estar aplicando una
denominación más moderna a un 'oficio' antiguo. Pero la misma
denominación le atribuye el escoliasta a un personaje de una
comedia de Aristófanes (s. V / IV a. C.) que resulta ser un mago,
comerciante de ensalmos, curandero y adivino, precisamente las
actividades que se reprocha a los especuladores surgidos en torno
a los cultos órficos. El escoliasta puede también estar aplicando una
denominación más moderna a un 'oficio' antiguo. En tercer lugar,
Horápolo (s. IV d. C.) asocia telestes y misterios, pero como no
precisa época alguna, es preferible considerar coétanea suya dicha
terminología. Por último, Epifanio de Constancia (s. IV / V d. C) cita
un pasaje en que Cleantes (s. IV a. C) llama telestes a quienes
poseen conocimiento de las cosas divinas y supuestamente se
encargan de transmitirlos e interpretarlos al resto de los mortales.
La fuente puede, de nuevo, estar aplicando una denominación más
moderna a un 'oficio' antiguo.
Según los datos de que disponemos, el primer autor que
llama telestes a un oficiante contemporáneo suyo, y probablemente
un personaje relacionado con cultos mistéricos órficos, es Máximo
de Tiro en el s. II d. C. Lo mismo cabe decir de Orígenes, en el s. III
d. C. Podemos afirmar, entonces, que al menos desde el s. II d. C.
oficiantes mistéricos próximos al orfismo han recibido el nombre
de telestes. Es probable que tal denominación se adoptara desde
mucho antes pero, como hemos dicho, no hay datos concluyentes.
Si las actividades de los oficiantes antiguos coinciden,
                                    
451 Cf. § 3. 1 ta; drwvmena, 'lo que se hace', y § 3. 2 ta; legovmena, 'lo que se
dice, se lee o se aprende'.
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aunque matizadas, con las de los posteriormente denominados
telestes, cabe preguntarse por qué no se llama telestes a los
primeros. Para responder a estas cuestiones lo mejor será analizar
el valor que tiene el término telesthv" fuera de ambientes órficos, y
en contextos no necesariamente rituales, desde sus primeras
apariciones en época antigua.
En primer lugar, telestes existe ya en micénico: te-re-ta.452
Esta denominación representa a una jerarquía sacerdotal453 muy
antigua que estaba al frente del culto real y de la administración
del palacio. Se trata de funcionarios de carácter mixto que copaban
funciones civiles-sacerdotales pero cuyas actividades no se
polarizan en ninguna de ambas esferas. Desempeñan oficios
civiles454 (ke-ra-me-u: alfarero; ka-na-pe-u: cardador; e-te-do-mo:
armero) que no obstan su carácter religioso,455 es decir, que su
actividad civil podía estar ligada a la celebración de ritos, aunque
su figura no se corresponda exactamente con el tipo de sacerdotes
mistéricos de épocas posteriores. Estarían encargados del culto de
palacio, si bien sometidos a la autoridad de un sacerdote superior
que recibe la denominación de i-je-re-ja (i Je vreia) y i-je-re-u
(iJereuv").456
Es muy difícil saber a qué cultos457 estaban ligados estos
oficiantes micénicos. Probablementes cultos diversos, pues la
existencia de distintos sacerdotes lleva a múltiples dioses, aunque
sí se observa una preeminencia de los cultos agrarios relacionados
                                    
452 Cf. Aura Jorro, DMic. s. v., con bibliografía.
453 Adrados (1955) 367ss. Vid. et. Chadwick (1957) 127ss; Pugliese
Carratelli (1957) 87ss; Guthrie (1959) 41s; Adrados (1961) 55, 72.
454 Adrados (1970) 138ss; García López (1970) 27. Guglielmino (1983) 326
cree que la etimológica común con tevlo" (*tel-) permite suponer una
relación de obligación hacia la autoridad del palacio. Vid. et. Adrados (1984)
322s.
455 Chadwick (1957) 127 considera que el infinitivo te-re-ja-e, que
describe la función de te-re-ta, es aparentemente similar en significado a wo-
ze y puede adscribirse a la esfera de las funciones religiosas. Cf. Pugliese
Carratelli (1957) 91ss.
456 Cf. Aura Jorro, DMic. s. v. te-re-ta; Pugliese Carratelli (1957) 82ss.
457 Adrados (1955) 396ss. Sobre la posibilidad de encontrar trazos del
culto a Deméter y Core ya en la religión micénica, vid. Guglielmino (1983)
333ss.
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con la fertilidad. En cualquier caso, en el término micénico te-re-ta
confluyen dos dominios, el civil y el religioso, que irán
paulatinamente alejándose debido a que la especialización de
funciones administrativas propiciará el surgimiento de nuevos
términos. Así el término telesthv", como veremos a continuación,
se especializará en el dominio puramente religioso, mientras que
será un derivado de televw, to; tevlo" el que se empleará en el
ámbito político para designar mediante el plural ta; tevlh a los
magistrados:458
Th. 5. 47. 97  jEn  [Hlidi oiJ dhmiourgoiv kai; oiJ ta; tevlh e[conte" kai; oiJ
eJxakovsioi.
En Élide los demiurgos, los magistrados y los Seiscientos.
La interpretación de telesta v  por 'magistrado' la
encontramos, no obstante, en la traducción habitual que se hace de
la palabra en una inscripción de Olimpia del s. VI a. C., que
documenta epigráficamente un acuerdo entre la ciudad de Élide y
Erea:
SIG 9,459 3ss ai de ma sunean : talanton k ⁄ arguro : apotinoian : toi Di
Olunpioi : toi ka⁄dalemenoi : latreiomenon ⁄ ai de tir ta g⁄rafea : tai kadaleoito :
aite Ûeta" aite t⁄elesta : aite damo" : en tepiaroi k enec⁄oito toi ntaut
egramenoi.
Si no están de acuerdo, que paguen un talento de plata a Zeus Olímpico
los que infrinjan el deber religioso. Y si alguien infringe lo así escrito, sea
ciudadano,460 sea telestes o el pueblo, que quede sometido al castigo sacro allí
escrito.
El editor Dittenberger relaciona telesta con tevlo", tevlea y,
mediante la comparación morfológica de sustantivos derivados en
-ta en Homero, entiende que se trata de un 'magistratus', esto es,
'un oficial'. El uso de tevlo" con el significado de 'magistratura' lo
                                    
458 Adrados (1970) 146; Guglielmino (1983) 328s.
459 Cf. et. Schwyzer nº 413.
460 Según Adrados (1970) 146 en Homero es 'pariente o cliente', luego
pasará a ser ciudadano en general.
- 142 -
atestiguan fuentes literarias del s. V a. C. como Tucídides,
Heródoto, los trágicos y una inscripción461 posterior en pocos
decenios en la que leemos la expresión o{r mevgiston tevlo" e[coi
"quien ocupa el más alto cargo". Pero no creemos descartable otra
interpretación. Quienes incumplan el acuerdo del que se habla
tendrán que pagar una compensación a Zeus Olímpico, pero si
alguien la omite, sea un ciudadano, el telesta, o el pueblo, será
castigado tal y como allí se detalla. Esta última advertencia va
dirigida tanto al acusado, que ha de pagar la compensación, como
al telestes, posiblemente el encargado de controlar las
compensaciones o 'multas' sagradas, en el caso de que hiciese uso
fraudulento de ellas. Es decir, el telestes tiene a su cargo la
administración de bienes relacionados con el culto a Zeus Olímpico.
¿Por qué no entender, entonces, que es un sacerdote cuyas tareas
sobrepasan el oficio religioso y abarcan probablemente la
administración económica del santuario, tal y como hemos visto
que ocurría con los sacerdotes micénicos?. Efectivamente telestav
designa a un magistrado, pero no se ve si civil o religioso,462 por lo
que no hay prueba alguna de pérdida del valor sacerdotal.463 Por
otra parte, la comparación con Eleusis donde sabemos que los
Eumólpidas,464 encargados de la iniciación de los mistas,465 tenían
a su cargo la administración del templo466 puede favorecer esta
interpretación.
Analicemos ahora los escasos testimonios que relacionan a
los telestes con Eleusis. Lo primero que llama la atención es que,
salvo de forma indirecta y en época tardía, los sacerdotes eleusinos
no son llamados telestes.467 Pausanias transmite la noticia de un
                                    
461 Comparetti (1880-1881) 74.
462 Adrados (1955) 369; Chadwick (1957) 127.
463 Adrados (1970) 146.
464 Foucart (1914) 144ss.
465 Así por ejemplo en una inscripción, IG I3 1, 6 C 20ss, fechable en
torno al 460 a. C.; cf. et. Foucart (1914) 178.
466 Arist. Ath. 39.
467 Telestes no está en las fuentes de los principales estudios sobre el
sacerdocio en Eleusis: Foucart (1914) 221ss; Turchi (1930) 46-51; Mylonas
(1961) 229-237; Burkert (1983a) 266.
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telestes ateniense que introdujo cambios en los misterios de
Mesenia,468 celebración que, según Pausanias (Paus. 4. 1. 5-6),
Caucón había llevado allí desde Eleusis y posteriormente Lico había
dotado de mayor dignidad:
Paus. 4. 1. 7 wJ" de; oJ Pandivono" ou|to" h\n Luvko", dhloi' ta; ejpi; th'i eijkovni
e[ph th'i Meqavpou. metekovsmhse ga;r kai; Mevqapo" th'" teleth'" e[stin a{: oJ de;
Mevqapo" gevno" me;n h\n ∆Aqhnai'o", telesth;" de; kai; ojrgivwn ªkai;º pantoivwn
sunqevth".
Que este Lico era hijo de Pandión lo muestran los versos que están en
la estatua de Métapo. Pues también Métapo modificó lo que quedaba de la
teleté. Métapo era de linaje ateniense, telestes y organizador de toda clase de
ritos.
La figura del telestes se perfila aquí como la de un sacerdote
que adapta y organiza en Mesenia una serie de ritos, o[rgia.469 El
ejemplo remite a un tiempo mítico en que un sacerdote introduce
cambios en los misterios traídos desde Eleusis. Es decir, parece que
el tal Métapo llegó de Atenas exclusivamente para reorganizar los
ritos, labor que no se corresponde con las habitualmente atribuidas
a sacerdotes eleusinos como el hierofante o el daduco. Pero Métapo
no era un sacerdote eleusino como los de los Misterios, con
residencia y funciones fijas en Eleusis. Métapo viajaba de una
ciudad a otra reformando ritos, de acuerdo con el modelo eleusino
que había conocido en Atenas, su ciudad natal. No se limitaba sólo,
como los otros oficiantes, a cumplir los ritos y disponer de los
bienes sagrados; tenía potestad para reinstaurar el culto. Según
noticias del propio Pausanias, Métapo llevó a los tebanos la teleté
de los Cabiros:
Paus. 4. 1. 7 ou|to" kai; Qhbaivoi" tw'n Kabeivrwn th;n teleth;n katesthvsato,
ajnevqhke de; kai; ej" to; klivsion to; Lukomidw'n eijkovna e[cousan ejpivgramma.
Éste estableció a los tebanos la teleté de los Cabiros, y consagró en la
                                    
468 Guglielmino (1983) 333s ha intentado ver ciertos aspectos de la
religión micénica asimilados en el culto de Deméter y Core en Eleusis.
469 Adrados (1970) 147 ha observado la afinidad con parte del texto de
una tablilla micénica, Er 312, y la posibilidad de que ambos evoquen
ambientes religiosamente afines. Cf. et. Guglielmino (1983) 328s, 331ss.
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capilla de los Licómidas una imagen que tenía una inscripción.
El patrono de los misterios tebanos era una divinidad de la
vegetación y fecundidad, claramente ligada a Deméter. Además el
'Cabirion' tebano estaba próximo a un bosque sacro de Deméter,
quien recibía el epíteto de 'Cabeiria'.470 Las excavaciones muestran
que en el 'Cabirion' tebano existía un culto ya en el siglo VI a. C.,
por lo que parece que Métapo, contemporáneo de Epimonias,
simplemente restauró, en Tebas como en Andania, un culto
preexistente.
Así pues, a pesar de los ecos eleusinos,471 la figura de
Métapo está más cerca de la de los sacerdotes itinerantes- de
quienes los oficiantes órficos son un claro ejemplo, pero no el
único- que del clero encargado del santuario de Eleusis.472 Telestes
no parece corresponderse con la acepción de 'mistagogo' que en
Eleusis es el encargado de introducir a los mistas en los misterios
de Deméter y Core y que, como hemos visto, empleará
posterioremente Celso473 para referirse a otro ámbito mistérico.
En el Lexífanes de Luciano, otro pasaje asociado
probablemente a ritos eleusinos, se alude en los siguientes
términos a los oficiantes de misterios:
Luc. Lex. 10, 1 ei\t j eujqu;" ejntugcavnw daidouvcwi te kai; iJerofavnthi kai; toi'"
a[lloi" ajrrhtopoioi'" Deinivan suvrousin a[gdhn ejpi; th;n ajrch;n, e[gklhma ejpavgonta"
o{ti wjnovmazen aujtouv", kai; tau'ta eu\ eijdw;" o{ti ejx ou|per wJsiwvqhsan, ajnwvnumoiv tev
eijsi kai; oujkevti ojnomastoi; wJ" a]n iJerwvnumoi h[dh gegenhmevnoi.
Enseguida me encontré con un portador de antorchas, un hierofante
y otros fabricantes de secretos que arrastraban a cuestas a Dinias hacia el
tribunal, imputándole el cargo de haberlos llamado por su nombre, y esto aun
                                    
470 Pestalozza (1945) 186-189, 203-204. Cf. Guglielmino (1983) 339s.
471 Es posible, sin embargo, que perteneciera a los Licómidas, una de las
familias con atribuciones sacerdotales en Eleusis (cf. infra Plu. Them. 1. 4. y
las notas 478 y 479) y detentores del sacerdocio de Deméter en el santuario de
Flías. La estatua de Métapo que cita Pausanias en el mismo párrafo estaba en la
capilla de los Licómidas. Cf. Frazer (1965) III 407.
472 La terminología de esta clasificación de los sacerdotes mistéricos es
debida a Burkert (1987a) 31ss.
473 Origenes Cels. 8. 48. 4, 8, 23. Guglielmino (1983) 329.
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sabiendo que desde que fueron consagrados eran anónimos y no podían ser
nombrados, porque eran ya hierónimos.474
El escoliasta del pasaje agrupa bajo el término telestes a los
oficiantes citados:
Sch. 46. 7_10, 25 ajrrhtopoiou;" eJkousivw" diasuvrwn ei\pe tou;" telesta;" dia;
th;n musthriwdivan aujtw'n.
Ridiculizándoles de buen grado, llama fabricantes de secretos a los
telestes debido a su participación en los misterios.
Es decir, en la época del escoliasta telestes es un término
genérico que podríamos traducir como 'sacerdote' en sentido
amplio. En este caso, su figura acoge al hierofante, al portador de la
antorcha475 y a los demás 'fabricantes de secretos'. Sin embargo, el
ejemplo no sirve como prueba del empleo del término telestes en
ambientes eleusinos, sino como testimonio de que, en un
determinado momento, el nombre de telestes designó globalmente
a cualquier oficiante de cultos mistéricos, independientemente del
cargo o funciones que desempeñara. No puede obviarse tampoco la
ironía de Luciano que quizás haya inducido inconscientemente al
escoliasta a designar como telestes a los sacerdotes eleusinos, si es
que el término tenía todavía las connotaciones peyorativas que
Luciano deja traslucir en su crítica a los oficiantes de Eleusis.
Los testimonios analizados prueban que los sacerdotes
eleusinos no reciben el nombre de telestes. El ejemplo de Pausanias
remonta a un personaje cuya relación con los misterios eleusinos es
clara, pero que no es en modo alguno un sacerdote al uso. El pasaje
del escoliasta de Luciano viene a demostrar que telestes no se
corresponde con ninguno de los cargos sacerdotales en Eleusis. Lo
más llamativo es la mayor cercanía del telestes a la actividad
                                    
474 Por hieronimia se entiende la designación, en época imperial, del
hierofante y de los principales dignatarios de Eleusis por el título de su cargo
en vez de por su nombre. Cf. Foucart (1914) 173s, 189, 195s.
475 Cf. el catálogo de tiempos del emperador Severo que recoge Turchi
(1930) 48, testimonio 80, con los nombres de los oficiantes donde figuran
hierofante y daduco 'portaantorchas', pero no telestes. Vid. et. Foucart (1914)
168-230; Mylonas (1961) 229-237.
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itinerante de los órficos que a la función institucionalizada de los
sacerdotes eleusinos, al menos en los textos de Pausanias. En
conclusión, podemos afirmar que la ausencia del término telestes
en los testimonios antiguos para designar a sacerdotes órficos no se
debió a que telestes se asociara inmediatamente a los sacerdotes
eleusinos, ya que a éstos tampoco se los llamaba así.
Por otra parte, se ha sugerido476 que telestes pudo haberse
empleado en Eleusis para designar esporádicamente a sacerdotes
relacionados con los misterios porque el recinto donde tenía lugar
la iniciación en Eleusis, y también en Flías, se llamaba telesthvrion,
según las noticias que transmite Plutarco:
Plu. Per. 13. 7. 3 to; d j ejn ∆Eleusi'ni telesthvrion h[rxato me;n Kovroibo"
oijkodomei'n.
Y el telesterion de Eleusis comenzó a construirlo Corebo.
Plu. Them. 1. 4 to; ga;r Fluh'si telesthvrion, o{per h\n Lukomidw'n koinovn,
ejmprhsqe;n uJpo; tw'n barbavrwn aujto;" ejpeskeuvase kai; grafai'" ejkovsmhsen wJ"
Simwnivdh" (fr. 627 Page) iJstovrhken.
Pues el telesterion de Flías, que era patrimonio de los Licómidas y
había sido arrasado por los bárbaros, él mismo lo reconstruyó y lo adornó con
pinturas, según cuenta Simónides.477
Se refiere a la reconstrucción del templo que en Fliunte hizo
Temístocles, perteneciente a la familia de los Licómidas,478
originarios de esa ciudad pero asentados en Atenas y que a finales
del s. IV a. C. ostentaban junto con los Cerices el cargo sacerdotal
de daduco en Eleusis:479
Plu. Quaest. conv. 621 C ∆Alkibiavdh" de; kai; Qeovdwro" telesthvrion
ejpoivhsan to; Polutivwno" sumpovsion ajpomimouvmenoi daidouciva" kai; iJerofantiva".
Alcibíades y Teodoro convirtieron el banquete de Polición en un
                                    
476 Adrados (1970) 146s.
477 Vid. et. Plu. Per. 13. 7. 3. Cf. Clinton (1993).
478 Cf. Meyer, RE Suppl. X s. v. Phlya, col. 535-538; Bourriot (1976) 1261-
1262 n. 398, 1268-1269.
479 Mylonas (1961) 234s, frente a la opinión de Foucart (1914) 193s.
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telesterion al imitar al cortejo de antorchas y la iniciación ritual.
Los testimonios literarios de telesthvria eleusinos, como los
de telestes, son tardíos, de manera que no sabemos en qué
dirección se produjo la influencia, si es que la hubo.
Aunque telesterion, 'templo o recinto sagrado', es el nombre
que ha quedado en la tradición posterior como exclusivo del
recinto eleusino, en la antigüedad telesthvrion no se limitaba a
dicho ámbito.480 Clemente de Alejandría critica la divinización de
telesteria tracios:
Clem. Al. Prot. 1. 2. 1 Kiqairw;n de; a[ra kai; ÔElikw;n kai; ta; ∆Odrusw'n o[rh
kai; Qraikw'n telesthvria, th'" plavnh" ta; musthvria, teqeivastai kai; kaquvmnhtai.
Habéis divinizado y cantado himnos al Citerón, al Helicón, a los
montes de Odrisas y a los telesteria tracios, los cultos mistéricos del extravío.
Tenemos, por tanto, dos claras referencias a la mítica patria
de Orfeo, ya que tanto los montes de Odrisas como los telesteria
citados están situados en Tracia y consagrados a Dioniso.
Hesiquio vuelve a asociar el término a ambiéntes báquico-
dionisíacos:
Hsch. s. v. bakcei'on: telesthvrion. navrqhx.
Báquico: telesterion, tirso.
A la vista de los escasos ejemplos de telesterion parece
improbable que este término propiciase la aparición de telestes. La
comparación con otros compuestos similares481 muestra que
telesthvrion se relaciona directamente con televw.
Una inscripción de fecha incierta, quizás en torno al año 146
de nuestra era, atestigua el vocablo telesthvr - relacionado con
                                    
480 Otros ejemplos pueden verse en Dam. Isid. Frag. 163, 4 (cf. Sud. s. v.
JHrai?sko", lín. 30); Procl. in R. II 107. 13.
481 Cf. por ejemplo, bouleuthvrion, bouleuthv" de bouleuvw.
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telesthv" y telesthvrion-, en referencia a los oficiantes de la Gran
Madre:
IG IV 757 B10 (Trezén482) e[doxe ªtºoi'" tªeºlesth'rªsi ta'" megavla"
Matrovº" dovmen ta;n oijkivan ej" to;n diateicismo;n ªtºa'" povlio" kaqa; e[dªoxºe ªtºw'i
davmwi.
Pareció bien dar una casa a los sacerdotes de la Gran Madre para
fortificar la ciudad, según pareció al demo.
Pero continuemos con el análisis de telestes en ambientes
distintos al eleusino. Plutarco testimonia el término en un
fragmento transmitido por Juan Malalas, cuyo significado se
sospecha contemporáneo al de su transmisor:
Plu. Fr. 190 Sandbach (cf. Io. Mal. Chron. 55. 13ss) h\san ga;r kai; aujtoi;
ajgalmavtwn poihtai; kai; musthrivwn ejxhghtai; kai; telestaiv (ßç. A´©¥pi†ÈÈ Bå∫¥¬oˆÈÈ
R˙®¥©´ß ´†ç.), ajf j w|n mavlista eij" ”Ellhna" h[cqh hJ aujth; qrhskeiva.
Pues ellos (i. e. egipcios, babilonios, frigios. etc) eran fabricantes de
estatuas, intérpretes de misterios y telestes. Y de ellos principalmente pasó a
los griegos la misma práctica religiosa.
La figura del telestes se asocia al oficiante que interpreta los
misterios y consagra las estatuas, si entendemos que en la
expresión 'fabricantes de estatuas' hay una referencia a la
telestiqué. Los 'intérpretes de misterios' son los mediadores entre
lo divino y lo humano, que explican el significado de los misterios.
Esta descripción se adapta muy bien con los rasgos que adquiere la
figura del telestes en los escritos de época posterior, como, por
ejemplo, en Proclo. El valor semántico del vocablo se corresponde
más con el que tiene en el s. VI d. C. en que vive su transmisor,
Juan Malalas, que con su significado en la época de Plutarco (s. I /
II d. C.), de la que tan sólo el testimonio de Máximo de Tiro en el s.
II d. C. ofrece cierta similitud en el significado. En consecuencia,
únicamente con reservas puede afirmarse que telestes se
relacionase con el culto de las estatuas ya en tiempos de Plutarco.
                                    
482 Cf. et. SEG XIX 320; Maier (1959) 140-145, nº 32.
- 149 -
Antes de continuar con el análisis del término en otros
textos conviene recapitular las funciones de los telestes en los
contextos no órficos vistos hasta ahora y extraer algunas
conclusiones. En primer lugar, en los dos ejemplos de época
antigua, micénico y la inscripción de finales del s. VI a. C., su
significado es ambiguo: un personaje que copa funciones civiles y
religiosas, pero cuya adscripción a una esfera u otra no es, en
modo alguno, concluyente.
No hay testimonios de telestes en época clásica,483 carencia
especialmente sorprendente484 teniendo en cuenta que telestes
pertenece a una familia lexical485 cuya conexión semántica con la
actividad religiosa está sobradamente atestiguada en ese período:
telethv,486 tevlo", ojrfeotelevstai487 e, incluso, telestikovn,488 otro
derivado muy cercano a telestes, forman parte del vocabulario
mistérico de época clásica. La ausencia de telestes tampoco
encuentra una explicación morfológica, puesto que se trata de un
derivado del verbo televw, un nombre de agente a partir de un
sufijo -th", de amplia difusión para designar a los participantes en
toda clase de reuniones,489 bien religiosas, bien políticas, como
ejemplifican términos como dikasthv", hJliasthv" o qusiasthv".
La denominación de telestes no vuelve a aparecer, y de
forma casi testimonial, hasta los s. I y II d. C. en los textos de
Plutarco, Pausanias y luego en un escolio al Lexífanes de Luciano.
Tan sólo el pasaje de Pausanias presenta un telestes encargado de
tareas religiosas parejas a las de otros sacerdotes itinerantes. Sin
embargo, institucionalmente parece ligado al santuario de Eleusis,
lo que le alejaría de los oficiantes órficos que no están sometidos al
control estatal. Los pasajes de Plutarco y Luciano presentan los
                                    
483 Cf. supra el escolio de Aristófanes (Ar. Sch. in Pl. 883. 8) y el texto de
Cleantes (Cleanth. SVF I p. 123), y los problemas que plantea su ubicación
cronológica.
484 Los numerosos derivados inhabilitan parcialmente el argumento de
que la falta del término pueda deberse a la escasez de testimonios conservados.
485 Guglielmino (1983) 330.
486 Cf. especialmente § 1. El concepto de telethv.
487 Cf. infra § 2. 2. 2. 2 b) Compuestos de telesthv".
488 Pl. Phdr. 248d, 265b.
489 Adrados (1970) 147. Chantraine (1933) 312s lo deriva de tevlo".
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inconvenientes que citamos en su análisis: Juan Malalas, nuestra
fuente de Plutarco, y el escoliasta de Luciano pueden estar
empleando una terminología que no se corresponde con la de los s.
I y II d. C., y de la que nos quedaría como único ejemplo el
testimonio de Pausanias.
Ante tal panorama, sólo cabe añadir que el valor religioso de
telestes en Pausanias presupone una especialización del doble
valor, civil y religioso, con que encontramos el término en
micénico. Trazar la cronología de dicha especialización con tan
escasos datos resulta una tarea ardua. Sin embargo, la presencia de
palabras de la familia de telestes permite suponer que en época
clásica los términos de éste grupo lexical se habían especializado ya
en el campo religioso frente al civil. De otra parte, podemos
afirmar que si los oficiantes órficos de época antigua no reciben el
nombre de telestes no es porque dicha denominación designe a los
sacerdotes de otros cultos mistéricos, sino sencillamente porque el
término telestes apenas se halla atestiguado en las fuentes literarias
de época clásica y helenística.
Los ejemplos de telestes en el s. III d. C. y IV d. C.
corresponden a los pasajes de Orígenes y Horápolo, que hemos
analizado anteriormente. Muy poco después, en el siglo IV /V d. C.,
volvemos a encontrar el vocablo telestes en un texto de Epifanio de
Constancia:490
Epiph. Const. Anac. 1. 235. 5 Basileidianoiv, th'" aujth'" aijscrourgiva"
telestaiv, ajpo; Basileivdou tou' a{ma Satornivlwi toi'" Simwnianoi'" kai;
Menandrianoi'" memaqhteumevnou, ta; o{moia me;n fronou'nto", katav ti de;
diaferomevnou.
Los basilidianos, telestes de tal desvergüenza, a partir de Basílides,
discípulo a la vez de Satornilo entre los simonianos y los menandrianos, que
pensaba las mismas cosas, pero siendo diferente en algo.
Basílides era un profeta gnóstico de origen alejandrino de
mediados del s. II d. C. Sus doctrinas tuvieron gran repercusión en
                                    
490 Cf. supra la transmisión de un pasaje de Cleantes (Cleanth. SVF I p.
123) por Epifanio de Constancia. Cf. Io. D. Haer. 24. 1.
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el bajo Egipto, pero fueron refutadas por escritores cristianos como
Clemente u Orígenes. El término telestes designa peyorativamente a
profetas de dogmas cristianos, criticados por otros autores también
cristianos.
El nombre de telestes aparece asociado a un personaje
concreto, Epiménides de Creta, en un texto de Sócrates Escolástico
(s. V d. C.), donde dicho autor admite que ciertos pasajes de las
Santas Escrituras proceden de la lectura de obras griegas:
Socr. Sch. HE. III 16. 79ss ejpei; povqen oJrmwvmeno" e[lege,  JKrh'te" ajei;
yeu'stai, kaka; qhriva, gastevre" ajrgai;, j eij mh; tou;" ∆Epimenivdou tou' Krhto;", a[ndro"
telestou', ajnegnwvkei crhsmouv"… h] povqen ejgnwvkei to;,  JTou' ga;r kai; gevno" ejsme;n, j eij
mh; ta;  JFainovmena j tou' ajstronovmou ∆Aravtou hjpivstato.
Luego, levantándose de allí, dijo: "Cretenses siempre mentirosos,
malas bestias, vientres holgazanes",491 ¿de dónde habría sacado esto si no
conociera bien a fondo los oráculos de Epiménides de Creta, un telestes, o
desconociese el "pues también somos de su linaje" de los Fenómenos del
astrónomo Arato?.
Sócrates llama telestes a Epiménides de Creta, un autor que
se sitúa entre finales del VII y principios del VI a. C., es decir,
anterior en más de diez siglos a Sócrates escolástico. La leyenda de
Epiménides recoge muchos de los rasgos que definirán a los
telestes posteriores, de manera que puede resultar provechoso el
análisis de algunas características coincidentes.
1) En primer lugar, las noticias más antiguas lo relacionan
con ritos purificadores. Aristóteles en la Constitución de los
atenienses dice que Epiménides de Creta purificó la ciudad492 de
un crimen cometido por los Alcmeónidas contra Cilón y sus
partidarios en el templo de Atenea en la Acrópolis. Estrabón lo
define como el que celebra las purificaciones:
Str. 10. 4. 14 ejk de; th'" Faistou' to;n tou;" kaqarmou;" poihvsanta dia; tw'n
                                    
491 Epimenid. Fr. B 1 D-K.
492 Arist. Ath. 1, cf. Rhodes ad. loc., 81-84.
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ejpw'n ∆Epimenivdhn fasi;n ei\nai.
Se dice que Epiménides, que realizaba las purificaciones con la ayuda
de sus versos, era de Festo.
Su acción fue, en términos generales, muy propicia para la
ciudad:
Plu. Sol. 12. 9 to; de; mevgiston: iJlasmoi'" tisi kai; kaqarmoi'" kai; iJdruvsesi
katorgiavsa" kai; kaqosiwvsa" th;n povlin, uJphvkoon tou' dikaivou kai; ma'llon eujpeiqh'
pro;" oJmovnoian katevsthse.
Y lo más importante: celebrando ciertas expiaciones, purificaciones y
fundaciones493 y santificando a la ciudad, la dejó obediente a la justicia y más
dócil para la concordia.
Epiménides, como una especie de misionero,494 habría
introducido en Atenas ritos purificadores procedentes de prácticas
catárticas de la religión cretense primitiva, pero adaptados a
nuevas formas y propósitos. No es preciso recordar que los telestes
precedentes se vinculan con ritos purificadores y propiciatorios,495
por lo que el perfil de Epiménides coincide en este primer punto
con uno de los rasgos principales de los telestes.
2) Pero Epiménides llegó a Atenas avalado por una sabiduría
inspirada e iniciática, un personaje ducho, según Plutarco, en la
posesión y arte de la telestiqué:
Plu. Sol. 12. 7 sofo;" peri; ta; qei'a th;n ejnqousiastikh;n kai; telestikh;n
sofivan.
Un hombre sabio en las cosas divinas, de sabiduría inspirada y
teléstica.
                                    
493 Diógenes Laercio (1. 112) lo vincula a la fundación del iJerovn, 'templo',
para las Semnai; qeaiv, 'Diosas venerables'. Cf. et. D. L. 1. 115, que remite a
Teopompo una noticia sobre la fundación del templo de las Ninfas. Clemente
de Alejandría (Protr. 2. 26. 4) y Cicerón (Leg. 2. 28) cuentan que erigió en
Atenas los altares de Hybris y Anaideia. Lobón de Argos (SHell p. 251; vid. FGH
457, comentario p. 316, lín. 15) le atribuía el templo de las Euménides.
494 Willets (1962) 311s.
495 Según el testimonio de Diógenes Laercio purificó la ciudad mediante
un ingenioso sacrificio, lo que le alejaría, en cambio, de los métodos,
habitualmente incruentos, de los oficiantes órficos. Cf. Parker (1983) 209s.
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Su sabiduría de inspiración divina se debe a un sueño que
duró cincuenta y siete años en la cueva del monte Ida, donde tuvo
visiones:
D. L. 1. 109 ou|tov" pote pemfqei;" para; tou' patro;" eij" ajgro;n ejpi;
provbaton, th'" oJdou' kata; meshmbrivan ejkklivna" uJp j a[ntrwi tini; katekoimhvqh eJpta;
kai; penthvkonta e[th.
Éste, habiéndolo enviado su padre una vez a un campo suyo a por una
oveja, a la hora del mediodía se desvió del camino y se durmió en una cueva
durante cincuenta y siete años.
Narra Máximo de Tiro496 que durante los años de su sueño
"se había encontrado él mismo con los dioses y las palabras de los
dioses, la Verdad y la Justicia". Al conversar con  jAlhvqeia, 'la
Verdad' (opuesta a Lhvqh, 'el Olvido') entra en familiaridad con los
dioses,497 igual que el iniciado de las láminas de oro toma el agua
fresca del lago de la Memoria498 para evitar el olvido y retener toda
la verdad.
En cualquier caso, la ciencia499 del kaqarthv" cretense es
mantikhv y no ejpisthmonikhv. Es un adivino que conoce el pasado, el
presente y el porvenir, a pesar de la sentencia de Aristóteles:
Arist. Rh. 1418 a 24 wJ" e[fh ∆Epimenivdh" oJ Krhv" (ejkei'no" ga;r peri; tw'n
ejsomevnwn oujk ejmanteuveto, ajlla; peri; tw'n gegonovtwn me;n ajdhvlwn dev).
Como dice Epiménides de Creta (pues aquél no adivinaba las cosas
futuras, sino las del pasado, las invisibles).
Diógenes de Laercio declara que Epiménides no sólo era
capaz de revelar lo oculto en el pasado, sino también lo del futuro:
D. L. 1. 114 fasi; ga;r kai; ãproÃgnwstikwvtaton gegonevnai. ijdovnta gou'n th;n
Mounicivan par j ∆Aqhnaivoi" ajgnoei'n favnai aujtou;" o{swn kakw'n ai[tion e[stai tou'to
to; cwrivon aujtoi'": ejpei; ka]n toi'" ojdou'sin aujto; diaforh'sai: tau'ta e[lege tosouvtoi"
provteron crovnoi".
                                    
496 Max. Tyr. 10. Vid. et. Willets (1962) 216.
497 Detienne (1967) 131.
498 Bernabé - Jiménez (2001) 28ss.
499 Pugliese Carratelli (1990) 373.
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Cuentan, en efecto, que fue un profeta extraordinario, y que al ver la
colina de Muniquia en Atenas, dijo que los atenienses no sabían cuántos males
les causaría este lugar, pues de saberlo, lo arrancarían con los dientes. Y esto
lo decía mucho antes de que sucediese.
Como adivino inspirado e intéprete oracular, Epiménides
enraiza con la tradición del telestes, capaz de entrar en contacto
con la divinidad e interpretar lo que a ojos mortales resulta
incomprensible.
3) Epiménides es un sabio con poderes mágicos y casi
divinos.500 Platón lo llama ajnhvr qei'o" y Apuleyo lo incluye entre los
magos, junto a Pitágoras, Orfeo, Empédocles y Ostanes.501
A él se asocian sucesos extraordinarios de procedencia
divina. Las ninfas le procuraban un alimento que simboliza las
inspiraciones necesarias para su papel de profeta:502
D. L. 1. 114 fhsi; de; Dhmhvtriov" tina" iJstorei'n wJ" lavboi para; Numfw'n
e[desmav ti kai; fulavttoi ejn chlh'i boov":
Dice Demetrio, según cuentan algunos, que recibía la comida de las
Ninfas y la guardaba en una pezuña de vaca.
Diógenes transmite una noticia diferente sobre su
prolongado retiro:
D. L. 1. 112 eijsi; d j oi} mh; koimhqh'nai aujto;n levgousin, ajlla; crovnon tina;
ejkpath'sai ajscolouvmenon peri; rJizotomivan.
Los hay que dicen que no durmió, sino que durante algún tiempo se
retiró a cortar raíces.
El empleo de raíces para preparar pócimas y brebajes
mágicos es una técnica frecuente entre magos y brujos antiguos,
como Circe o Medea, por citar sólo un par de ejemplos. En este
punto Epiménides vuelve a coincidir con los oficiantes mistéricos
que poseían poderes mágicos para encantar determinados objetos
                                    
500 García Gual (1989) 161.
501 Pl. Lg. 642d; Apul. Apol. 27.
502 Demoulin (1901) 66.
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y usarlos para provocar efectos propicios.
4) La figura de Epiménides se perfila como la de un
reformador religioso,503 con un papel importante en la refundición
de las leyes referentes a ritos expiatorios y purificadores:504
Plu. Sol. 12. 8 ejlqw;n de; kai; tw'i Sovlwni crhsavmeno" fivlwi, polla;
prou>peirgavsato kai; prowdopoivhsen aujtw'i th'" nomoqesiva".
A su llegada trató a Solón como amigo, preparándole y marcándole el
camino en muchos aspectos de su legislación.
A Epiménides se le atribuye asimismo la fundación de
templos en el Areópago,505 convirtiendo así el centro de
instituciones sacras y judiciales en un espacio propio de la
operación catártica. Estas labores cívico-religiosas lo asemejan al
telestes micénico en cuyo marco de acción lo civil y lo religioso
parecen díficilmente separables. La procedencia cretense de
Epiménides, originario de Cnoso o Festo, permite trazar una línea
de continuidad entre los telestes micénicos y el propio Epiménides,
que implicaría, a su vez, la prolongación de la unidad entre las
instituciones jurídicas y sacras que encontrábamos en época
micénica.
Algunos de estos rasgos legendarios de Epiménides de Creta
reaparecerán posteriormente entre las dotes de los oficiantes de
cultos mistéricos. Pero, además, ciertas noticias permiten
emparentarlo directamente con los órficos. En primer lugar, la
cueva del monte Ida donde Epiménides recibió sus revelaciones es
la cueva de Zeus Ideo, lo que le asocia inmediatamente al culto de
Zeus cretense.506 Hay que recordar que los iniciados de Zeus Ideo
                                    
503 Demoulin (1901) 65 considera que fue a su contemporáneo Dracón a
quien pudo haber ayudado, aunque la tradición lo haya querido relacionar
con Solón.
504 Willets (1962) 311s.
505 Cf. supra la nota 493 al texto de Plu. Sol. 12. 9. Vid. et. Pugliese
Carratelli (1990) 371.
506 Cf. Teopompo (FGH 115 F 69) dice que Epiménides oyó una voz del
cielo que le ordenaba rendir culto a Zeus. Vid. et. West (1983) 51.
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descritos por Eurípides en un fragmento de los Cretenses507
pertenecen a una esfera órfico-dionisíaca, por lo que es posible
aventurar una relación entre estos grupos y Epiménides.
Cuenta Plutarco que los contemporáneos de Epiménides lo
llamaban nuevo Curete:
Plu. Sol. 12. 7 dio; kai; pai'da nuvmfh" o[noma Blavsth" kai; Kouvrhta nevon
aujto;n oiJ tovt j a[nqrwpoi proshgovreuon.
Por eso los hombres de entonces lo llamaban hijo de la ninfa Blastes y
nuevo Curete.
Esta asimilación a los curetes lo introduce también en la
esfera mistérica cretense, tal y como apuntan los versos de
Eurípides transmitidos por Porfirio508 que identifican a los mistas
que forman el coro con los "intérpretes de Zeus en Creta", oiJ ejn
Krhvthi tou' Dio;" profh'tai.
Por otra parte, su abstinencia en la comida509 era una
preparación indispensable a los éxtasis durante los que la
divinidad le revelaba el porvenir. Su temperancia y pureza
pudieron favorecer la exaltación por parte de grupos órficos
cretenses que le atribuyeron obras místicas.510 En efecto, el
catálogo de obras que la tradición adscribe a Epiménides lo perfila
como un teólogo y purificador cretense iniciado en los misterios
propios de su isla.511 Su figura, que se inscribe perfectamente en el
contexto arcaizante512 descrito en los Cretenses, no debía de diferir
mucho de la de los oficiantes mistéricos de estos grupos.513
Incluso, algunos de sus fragmentos están próximos a los de
                                    
507 E. Cret. Fr. 2 Jouan- Van Looy, cf. Casadio (1990b); Bernabé "Un
fragmento de Los Cretenses de Eurípides", en prensa.
508 Porph. Abst. 4. 19.
509 D. L. 1. 114, cf. Demoulin (1901) 66.
510 Demoulin (1901) 66.
511 Pugliese Carratelli (1990) 371.
512 Pugliese Carratelli (1990) 369 lo considera un teólogo y un místico.
513 Pugliese Carratelli (1990) 374 no admite vínculos con el orfismo,
aunque sí que Epiménides reúne los caracteres propios de profetas y
taumaturgos del mundo griego arcaico, desde Minos a Pitágoras, de quien se
dice fue su maestro (Iambl. VP 222) y a quien acompañó a la cueva del monte
Ida (D. L. 8. 3). Cf. Willets (1962) 242.
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los órficos y lo mismo puede decirse de su Teogonía.514 Así el
fragmento 2 Diels se ha relacionado con un verso de varias
laminillas órficas de Turios:515
kai; ga;r ejgw; gevno" eijmi; Selhvnh" hjukovmoio.
Pues también yo soy de estirpe de Selene de hermosa melena.
fr. 488, 489, 490 B., 3 kai; ga;r ejgw;n uJmw'n gevno" o[lbion eu[comai ei|men.
Pues también yo me precio de pertenecer a vuestra estirpe
bienaventurada.
En otro fragmento transmitido por Damascio516 se habla de
un huevo que puede relacionarse con el huevo cósmico de los
órficos.517 Además, ya hemos visto518 que existe un paralelismo
entre la relación que Epiménides establece con la divinización de
jAlhvqeia, la 'Verdad,' y la de los iniciados de las laminillas órficas
con Mnemósine. Evidentemente, no pretendemos decir que
Epiménides fuera un orfeotelesta, un oficiante de estos cultos
mistéricos, pero es innegable que su personaje reúne una serie de
rasgos (sabio inspirado, adivino, mago y purificador) que
reaparecen en la personalidad de estos oficiantes. Todo ello, unido
a las posibles conexiones entre Epiménides y grupos órficos, hace
admisible que la figura de los oficiantes se haya forjado tomando
rasgos de un modelo como Epiménides, igual que pudo hacerlo de
otros como el mítico Orfeo, Empédocles o Pitágoras, que, al menos
en el caso de Orfeo, se relacionaban expresamente con la fundación
de cultos mistéricos.519
A los ojos de los estudiosos modernos Epiménides aparece
como un santón y un milagrero,520 representante junto a
Empédocles y Pitágoras de un antiquísimo tipo de personalidad, la
                                    
514 Martínez Nieto (2000) 115ss; Bernabé, "La teogonia di Epimenide:
saggio di ricostruzione", en prensa.
515 Bernabé-Jiménez (2001) 135ss.
516 Dam. Pr. 124. Cf. Bernabé (1978) 339, fr. 5a.
517 Guthrie (1970 [1935]) 95ss.
518 Cf. supra  y n. 497, 498.
519 Cf. § 1. 3 La transmisión de las teletaiv órficas.
520 Martínez Nieto (2000) 111; Bernabé, "La teogonia di Epimenide:
saggio di ricostruzione", en prensa.
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del chamán que combina funciones todavía indiferenciadas: mago
y naturalista, poeta, filósofo, predicador, curandero y consejero
público;521 un hombre inspirado, que preve el futuro y aparta la
maldición divina mediante plegarias y ceremonias expiatorias.522
En definitiva, un mago inspirado que posee los atributos de
profeta, purificador y sabio.523 La personalidad de quien se
contaba entre los Siete Sabios de Grecia524 no podía ser
desconocida para un estudioso como Sócrates escolástico, quien al
calificar a Epiménides de telestes evocaba todos los rasgos
analizados, cuyo significado no debía de resultar extraño a un
auditorio del s. V d. C.
No hay más datos literarios de telestes hasta la obra del
neoplatónico Proclo en el s. V d. C. El estudio y clasificación de las
funciones de los sacerdotes denominados telestes por este autor lo
realizó Lewy525 en su obra sobre los Oráculos Caldeos. Hemos
considerado conveniente presentar una clasificación que, si bien
parte originariamente del análisis de Lewy, matiza las funciones
por él atribuidas y añade otros pasajes. La intención es señalar las
funciones que se corresponden con las asignadas a los telestes
precedentes, y más concretamente con las de los oficiantes órficos,
independientemente de su denominación.
                                    
521 Dodds (1964 [1951]) 141.
522 Demoulin (1901) 36s.
523 Leclerc (1992) 221s.
524 García Gual (1989).
525 Lewy (1956 [1978]) 495s.
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a) Sacerdotes que realizan ritos para purificar el alma o el
cuerpo:526
Procl. in Cra. 176. 13 kai; gavr, w{" fhsi Tivmaio" (p. 22c), kai; to; pa'n oiJ
qeoi; kaqaivrousin h] puri; h] u{dati, a} kai; oiJ mavntei" mimou'ntai, kai; dia; tau'ta kai; aiJ
qeourgivai tou;" me;n klhvtora" kai; tou;" doceva" touvtoi" toi'" trovpoi" prokaqaivrein
parakeleuvontai, kai; ouj toi'" mavntesi movnon ajlla; kai; toi'" telestai'" oiJ kaqarmoi;
pro; tw'n teletw'n paralambavnontai, pa'n to; ajllovtrion th'" prokeimevnh" teleth'"
ajposkeuazovmenoi.
Pues como dice Timeo (Ti 22c), los dioses purifican el universo con
fuego o con agua, lo que también imitan los adivinos, y también a través de
ello las teurgias recomiendan a los 'invocadores' y a los 'receptores'
purificarse previamente con estos procedimientos; las purificaciones son
recibidas antes de las teletai, no sólo por los adivinos, sino también por los
telestes para eliminar de la teleté que se está cumpliendo todo aquello que le
es extraño.
La purificación del alma y el cuerpo de los iniciados es una
de las funciones tradicionalmente atribuidas a los oficiantes
mistéricos órficos.527 El motivo de dicha necesidad de purificación
es, sin embargo, bien distinto: mientras en época clásica la mancha
era consecuencia del crimen titánico, en Proclo está provocada por
la existencia terrenal.
El pasaje equipara al telestes y al adivino, puesto que el arte
adivinatoria es también un medio de purificación.
                                    
526 Lewy (1956 [1978]) 495s cita otros pasajes referentes a la purificación
del cuerpo y el alma del hombre de la mancha provocada por la existencia
terrenal: Procl. in Ti. III 300. 16; in R. II 154. 17; in Alc. 175. 16. En todos ellos
se habla de la telestiqué y sus cualidades purificadoras, pero en ninguno se
emplea el término telestes, razón por la cual hemos prescindido de ellos en
nuestro estudio. Hemos incluido, por contra, un pasaje que Lewy no cita
(Procl. in Cra. 176. 13), pero donde sí aparece el término telestes asociado a
ritos purificadores. Curiosamente, la purificación de cuerpo y alma que
llevan a cabo estos sacerdotes en pasajes en los que tampoco son llamados
telestes como nombre propio y específico se corresponde con la función de los
sacerdotes órficos, a quien se llama telestes en contadas y dudosas ocasiones.
527 Cf. § 2. 2. 3. 2 Los oficiantes de ritos. a) Testimonios sobre los
oficiantes y sus actividades.
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b) El telestes es también el encargado528 de colocar y
consagrar las estatuas de culto529 para 'vivificarlas' e inducir a la
deidad mediante conjuros a que se manifieste y profetice a través
de su imagen.530 Es decir, el telestes conoce el simbolismo que hace
partícipes a las estatuas de poderes superiores.
Procl. in Ti. I 51. 25 e[ti de; w{sper oJ telesth;" suvmbola a[tta toi'"
ajgavlmasi peritiqei;" ejpithdeiovtera aujta; kaqivsthsin eij" metousivan dunavmewn
uJpertevrwn.
Y aún de la misma manera que el telestes, que atribuyendo ciertos
símbolos a las estatuas las hace aptas para participar de los poderes
superiores.
Procl. in Ti. I 144. 17 aiJ de; ∆Aqhnai>kai; yucai; mavlista kata; tauvthn tou'
ÔHfaivstou th;n ejnevrgeian devcontai ta; ojchvmata par j aujtou' kai; eijsoikivzontai ejn
swvmasin ejk tw'n ÔHfaivstou lovgwn kai; th'" gh'" uJposta'sin, tw'n lovgwn ∆Aqhnai>ka;
sunqhvmata labovntwn: ou|to" gavr ejstin oJ pro; th'" fuvsew" telesth;" tw'n swmavtwn
a[lloi" a[lla suvmbola tw'n qeivwn ejpitiqeiv".
Y las almas 'atenaicas' reciben principalmente sus 'vehículos' de la
energía de Hefesto y vienen a alojarse en los cuerpos sometidos a los
principios de Hefesto y la Tierra, principios que han adquirido los signos de
Atenea. Pues éste (i. e. Hefesto) es, ante la naturaleza, el telestes531de los
cuerpos, que confiere unos símbolos de lo divino a unos, y otros a otros.
Procl. in Ti. I 273. 13 kai; ga;r ajpogenna'tai ejkei'qen kai; ejpevstraptai pro;"
to; o[n. ajll j w{sper tw'n uJpo; th'" telestikh'" iJdrumevnwn ajgalmavtwn ta; mevn ejstin
ejmfanh', ta; de; e[ndon ajpokevkruptai suvmbola th'" tw'n qew'n parousiva", a} kai; movnoi"
ejsti; gnwvrima toi'" telestai'", to;n aujto;n trovpon oJ kovsmo" a[galma w]n tou' nohtou'
kai; ajpo; tou' patro;" telesqei;" ta; me;n e[cei fanera; th'" eJautou' qeiovthto"
gnwrivsmata.
                                    
528 Sintetizamos en uno los apartados b) y c) de Lewy (1956 [1978]) 495s.
529 Otras referencias a la consagración de estatuas, la telestiqué, aunque
sin mención de los telestes, pueden verse en Procl. in Ti. I 140. 15, in Ti. III
155. 19.
530 Cf. et. Procl. in Ti. I 330. 31.
531 Denomina telestes a Hefesto porque la acción que ejecuta en ese
preciso momento, asignar símbolos a las cosas, favorece la comparación con
estos personajes. Es un símil puntual que no implica, en ningún caso, que
Hefesto fuese un telestes.
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Pues también allí fue engendrado y se vuelve hacia el ser. Pero igual
que en las estatuas erigidas por la telestiqué, ciertos caracteres son visibles,
otros están ocultos en el interior como símbolos de la presencia de los dioses;
de ellos sólo tienen conocimiento los telestes, de la misma manera que el
mundo, que es el retrato de lo inteligible y que ha sido telésticamente
consagrado por el Padre, contiene, sin duda, signos visibles de la divinidad.
Procl. in Ti. III 6. 9 kai; pavlin kai; ejk touvtou dh'lon, o{pw" to;n dhmiourgo;n
kata; tou;" a[krou" iJdruvei tw'n telestw'n, ajgalmatopoio;n aujto;n ajpofaivnwn tou'
kovsmou, kaqavper e[mprosqen ojnomavtwn poihth;n qeivwn kai; carakthvrwn qeivwn
ejkfantikovn, di j w|n th;n yuch;n ejtevlese: tau'ta ga;r kai; oiJ tw'i o[nti telestai; drw'si,
dia; carakthvrwn kai; ojnomavtwn zwtikw'n telou'nte" ta; ajgavlmata kai; zw'nta kai;
kinouvmena ajpotelou'nte".
Y de nuevo está claro a partir de esto, como coloca (i. e. Platón) al
demiurgo entre los telestes superiores, mostrándolo como fabricante de
estatuas del cosmos, igual que antes lo mostró creador de los nombres de los
dioses y revelador de los caracteres divinos, a través de los que confeccionó el
alma. Pues estas cosas las hacen en verdad los telestes, mediante caracteres y
nombres consagran las estatuas y las dotan de vida y de movimiento.
Procl. in R. II 212. 22 eij dh; tau'ta dihrqrwmevnw" nohvsaimen, e{xomen kai;
ta; touvtwn ajporrhtovtera noei'n, ejpeidh; kata; to;n Tivmaion ªpi. 37çº a[galma tw'n
aji>divwn ejsti;n qew'n o{de oJ kovsmo", telesth;n me;n ei\nai tou' ajgavlmato" touvtou to;n
dhmiourgovn, o}" e[pneusen eij" aujto;n zwh;n ajmhvcanon o{shn kai; ejpoivhsen a[galma
e[nnoun crhmativzon dia; th'" aujtou' kinhvsew" toi'" oJra'n dunamevnoi" kai; dia; tw'n ejn
oujranw'i shmeivwn ta; ejsovmena levgon.
Pues si hemos entendido netamente estas cosas, podremos concebir las
verdades más secretas, a saber, que, según el Timeo, este mundo visible es una
imagen de los dioses eternos, siendo el demiurgo de tal imagen un telestes, que
ha insuflado en el mundo una vida de poder increible y ha hecho una estauta
dotada de inteligencia que, por su movimiento, da los oráculos a quienes son
capaces de ver y, por los signos en el cielo, anuncia los acontecimientos por
venir.
Procl. in Prm. 847. 26 ta; ga;r suvmbola, di j w|n oJ telesth;" w[ikisen aujto;
pro;" thvnde th;n tavxin o{moion, pro;" ejkeivnhn ajpergavzetai tetagmevno" ajnavlogon tw'i
dhmiourgou'nti th;n eijkovna pro;" to; paravdeigma to; oijkei'on.
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Pues los símbolos por los que el telestes consagró esta estatua
semejante a este orden, los ha trabajado haciéndolos sobre aquel orden, de
forma análoga a quien realiza la imagen según su propio modelo.
Proclus Theol. Plat. I 20. 14 Saffrey - Westerink (I 4) oJ de; ejnqeastikw'"
me;n aujth;n kaq j eJauth;n ejkfaivnwn th;n peri; qew'n ajlhvqeian para; toi'" ajkrotavtoi"
tw'n telestw'n mavlista katafanhv": (....) ajlla; tav" te dunavmei" kai; tou;" ajriqmou;"
tou;" ejn aujtoi'" uJJp j aujtw'n kinouvmenoi tw'n qew'n ejxaggevllousin.
(El tercer modo de exposición), el que por inspiración divina revela al
sujeto de los dioses la verdad en sí misma, se ve sobre todo en aquellos que
tienen el rango más elevado en la celebración de los misterios532 (...) Pero es
por el movimiento directo de los dioses como ellos anuncian sus poderes y las
categorías que constituyen.
Procl. in Cra. 56. 16 ajlla; th'i ajnalogivai crwvmeno". o{qen dh; kai; oiJ
telestaiv, dia; th'" toiauvth" oijkeiovthto" sumpaqh' ta; th'ide poiou'nte" toi'" qeoi'",
crw'ntai toi'" ojrgavnoi" touvtoi" wJ" sunqhvmasi tw'n qeivwn dunavmewn, oi|on kerkivdi
me;n tw'n diakritikw'n, krath'ri de; tw'n zwogonikw'n, skhvptrwi de; tw'n hJgemonikw'n,
kleidi; de; tw'n frourhtikw'n, kai; ou{tw" ejpi; tw'n a[llwn ajnalogivai crwvmenoi kalou'sin.
Pero (i. e. Platón) se sirve de la analogía. Por lo cual precisamente
también los telestes, mediante tal afinidad, haciendo las cosas de aquí
simpatéticas con los dioses, se sirven de estos instrumentos como signos de las
fuerzas divinas, igual que de una espina dorsal como signo de la divina
potencia separatriz, de una cratera como signo de los que engendran seres
vivos, de un cetro como signo de los que gobiernan, de una llave como signo
de los guardianes, y así, a propósito de las otras fuerzas, les atribuyen sus
nombre sirviéndose de la analogía.
Del análisis de todos estos pasajes se deduce que la acción
del telestes consiste en dotar a las estatuas de poder religioso
según una metodología propia y exclusiva de los oficiantes
('mediante caracteres y nombres' dice en Timeo III 6. 9), basada en
el conocimiento de los símbolos que permite al telestes su
interpretación. El acceso al simbolismo de oráculos y signos del
cielo (Procl. in R. II 212. 22) le convierte en el mediador perfecto
                                    
532 Con esta expresión puede estar designando a los teurgos caldeos. Cf.
nota siguiente. Vid. et. Lewy (1956 [1978]) 496.
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entre lo humano y lo divino, precisamente porque sabe cómo llegar
a lo divino. Así se afirma de manera expresa en otros dos pasajes:
Proclus Theol. Plat. IV 2. 8 Saffrey - Westerink o{ti to;n th'" ajnovdou
trovpon th'" ejpi; to; nohto;n to;n aujto;n oJ Plavtwn paradivdwsin o}n oiJ telestai;
paradedwvkasin.
Porque Platón muestra el mismo modo de ascensión hacia lo
inteligible que mostraron los telestes.
Proclus Theol. Plat. IV 27. 9 Saffrey - Westerink (IV 9. 9) tou' ãde;Ã
Plavtwno" kajntau'qa th;n e[nqeon ejpisthvmhn a[xion qaumavzein, o{ti kata; tou;"
ajkrotavtou" tw'n telestw'n to;n th'" ajnovdou trovpon uJfhghvsato tw'n o{lwn ejpi; to;
nohtovn.
También allí es digno de asombro el conocimiento de Platón inspirado
por la divinidad, porque ha enseñado el modo de ascensión de todos los seres
hacia lo inteligible de acuerdo con los telestes533 de rango más elevado.
Ninguna de las funciones de este segundo grupo supone una
novedad con respecto a la actuación de los telestes precedentes.
Como hemos visto, el rito consistente en cubrir las estatuas lo citan
ya Plutarco (fr. 190 Sandbach) y Máximo de Tiro (Max. Tyr. 4. 5),
mientras que la función de intérprete se encuentra en el mismo
fragmento de Plutarco y en los escritos de Orígenes (Cels. 8. 48.
1ss, 15ss, 23ss). Además, el conferir 'vida' a las estatuas puede
relacionarse, en cierta manera, con la actividad de aquellos telestes
que sometían algunos objetos a determinados ritos para dotarlos
de poderes mágicos, tal y como pone de manifiesto el pasaje del
Pluto de Aristófanes (Ar. Pl. 883s. Sch. in Pl. K. 883. 8). De dicha
actividad dará de nuevo buena cuenta en el s. VI d. C. Juan
Malalas.534
Por otra parte, como responsable directo de las estatuas
puede suponerse que el telestes se encargaba también de su
cuidado, tarea que encuentra cierto paralelismo con la del
                                    
533 Saffrey - Westerink (1981) 119 n. 1 y 2, 132 n. 4 traduce kata; tou;"
ajkrotavtou" tw'n telestw'n "según los de rango elevado en la celebración de los
misterios" que interpreta son, aquí y en Procl. in Ti. III 6. 9, los teurgos de los
oráculos caldeos, sacerdotes asimismo dedicados a celebraciones cultuales.
534 Vid. infra los ejemplos de telestes en este autor.
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faidunth;" toi'n qeoi'n, el encargado del cuidado de las estatuas de las
dos diosas en los Misterios de Eleusis, cuyo oficio sobrepasaba el de
un mero servidor hasta lograr comunicarse con la divinidad.535
En líneas generales, puede afirmarse que las funciones que
realizan los sacerdotes en los textos de Proclo se encuentran ya, al
menos esbozadas, en autores anteriores. La interpretación de
doctrinas corresponde al concepto de legovmena, mientras que la
ejecución directa del rito, sea del tipo que sea,536 entra dentro del
concepto de drw vmena . Proclo se ha limitado a adoptar la
terminología existente adaptándola a su universo filosófico pero
respetando las líneas básicas de su significado.
En otros pasajes del mismo autor, la figura del telestes no se
ajusta a ninguna de las funciones propuestas en la clasificación. Es
el caso de Procl. in Alc. 312. 16 y Procl. in Ti. III 168. 9, que han
sido ya analizados al principio de nuestro estudio sobre telestes, a
propósito de los oficiantes órficos.537
El siguiente autor que atestigua el vocablo telestes es el
cronógrafo del s. VI d. C. Juan Malalas, quien narra sucesos
acaecidos en épocas anteriores. La principal dificultad en la
valoración de su testimonio sigue siendo verificar si la designación
de telestes responde a la denominación contemporánea de los
personajes o, por el contrario, al nombre que recibían en tiempos
del transmisor. Presentamos a continuación las actividades de los
telestes de las que nos informa Juan Malalas:
a) La consagración de determinados objetos con distinto fin.
a1) En primer lugar, recordamos el pasaje en que Juan
Malalas cita un fragmento atribuido a Plutarco538 donde la figura
del telestes se une a la del oficiante que interpreta los misterios y
consagra las estatuas, actividad conocida al menos desde el s. II d.
                                    
535  Foucart (1914) 206ss; Mylonas (1961) 235s.
536 La telestiqué, el arte de cubrir las estatuas, no deja de ser, al fin y al
cabo, un rito más.
537 Cf. supra p. 131 y 132.
538 Plu. Fr. 190 Sandbach, Io. Mal. Chron. 55. 13ss, cf. supra, p. 148.
- 165 -
C.
a2) En un gran número de pasajes el telestes es el encargado
de consagrar objetos que preservan a sus poseedores de posibles
males. Los presentamos numerados.
1. Io. Mal. Chron. 109. 1ss oJ ga;r Telamwvnio" Ai[a" ejzhvtei labei'n to;
brevta", o{per ejsti; to; Pallavdion, zwvdion th'" Pallavdo" mikro;n xuvlinon, o} e[legon
ei\nai tetelesmevnon eij" nivkhn, fulavttonta th;n povlin e[nqa ajpovkeitai ajparavlhpton.
to; de; aujto; Pallavdion e[dwke tw'i Trwvwi basilei' mevllonti ktivzein th;n povlin “Asiov"
ti", filovsofo" kai; telesthv".
Pues Ayax Telamonio intentaba apoderarse de la estatuilla, el Paladión,
una figurilla pequeña de madera representando a Palas, que, decían, estaba
consagrada para la victoria y mantenía inexpugnable la ciudad donde yacía.
Este Paladión se lo había entregado al rey de Troya, cuando iba a fundar la
ciudad, un tal Asio, filósofo y telestes.
La acción del telestes es clara: mediante la celebración de un
rito se consagra la estatuilla, el Paladión,539 que queda dotada de
poderes benefactores para la ciudad que la guarde. Asio es filósofo
y telestes como el Eudemo del escolio al Pluto de Aristófanes, quien
curiosamente también es responsable de dotar con poderes
mágicos un anillo que, en su caso, se empleará como antídoto para
contrarrestrar los efectos malignos provocados por la magia.540 La
figura del telestes con poderes mágicos asociada a la del filósofo
aparece de nuevo en Io. Mal. Chron. 265. 15 (texto nº 5).
2. Io. Mal. Chron. 200. 16ss ejkei' diecavraxan ta; qemevlia tou' teivcou",
qusiavsa" di j ∆Amfivono" ajrcierevw" kai; telestou' kovrhn parqevnon ojnovmati Aijmavqhn.
Y allí modeló las piedras de la muralla, ofreciendo en sacrificio por
mediación de Anfión, sumo sacedorte y telestes, a una muchacha virgen de
nombre Émata.
Anfión es un sacerdote que cumple con un rito inmediato a
                                    
539 La misma noticia vuelve a parecer en Sud. s. v. Pallavdion.
540 Tanto el texto de Juan Malalas como el escolio al Pluto de Aristófanes
han sido ya citados en § 2. 1. 3. 1. 1 Denominaciones con el radical tele(s)-. b)
Participios medio-pasivos.
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la fundación de Antioquía por Seleuco en el 300 a. C. En un pasaje
anterior (Chron. 199. 21ss) se dice que el futuro fundador de la
ciudad había acudido al sacerdote para conocer el lugar exacto de
fundación mediante la interpretación de ciertas señales. Es decir, el
sacerdote, además de oficiar el sacrificio, era capaz de interpretar
determinados signos como el vuelo de las aves (Chron. 200. 1ss).
3. Io. Mal. Chron. 205. 9ss ejpi; de; th'" aujtou' basileiva" loimou' genomevnou
kai; pollw'n diafqarevntwn th'" povlew", Lhviov" ti" telesth;" ejkevleuse pevtran ejk tou'
o[rou" tou' uJperavnw th'" povlew" glufh'nai e[cousan proswpei'on mevga pavnu,
ejstemmevnon, prosevconta ejpi; th;n povlin kai; to;n aujlw'na: kai; gravya" ejn aujtw'i tina
e[pause th;n loimikh;n qnh'sin.
Al sobrevenir una plaga sobre su reino (i. e. de Antíoco Epifanes, 175-
164 a. C) y quedar destruida gran parte de la ciudad, un telestes, un tal Leio,
mandó cincelar una piedra, procedente del monte por cima de la ciudad, con
forma de máscara, muy bien hecha, con una corona y consagrada a la ciudad
y al desfiladero. Y tras escribir algo en ella cesó la mortandad causada por la
peste.
El campo de acción del telestes está muy cerca de la
adivinación y la magia. Conoce muy bien los objetos específicos de
cada de rito para provocar efectos benéficos.
4. Io. Mal. Chron. 233. 14ss kai; e[qhke th'i auJtou' sthvlhi kibwvtion livqinon,
ejn w|i ejpoivhse tevlesma di j ∆Ablavkkwno", telestou' kai; iJerevw", dia; ta;" rJuvsei" tou'
Parmenivou ceimavrrou potamou' kai; tw'n katercomevnwn rJuavkwn ejk tou' o[rou" pro;" to;
mh; blavptesqai to; aujto; mevro" th'" povlew" h] porqei'sqai tou;" uJp j aujtou' ktisqevnta"
duvo ejmbovlou" megavlou".
Y colocó (i. e. Tiberio César) un cofre de piedra en su columna, en la
que hizo un rito541 por mediación de Ablacono, telestes y sacerdote, para que
ni quedase dañada parte de esta ciudad ni devastados los dos grandes pórticos
levantados por él, debido a las corrientes del río Parmenio, crecido por las
lluvias y torrentes que bajaban del monte.
En época de Tiberio (s. I d. C.) se sigue recurriendo al
                                    
541 Nótese la relación etimológica entre telestes y telesma, con el valor
de ensalmo o conjuro en algunos pasajes (cf. et. Io. Mal. Chron. 263, 264 y 265).
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telestes para que, como en los demás pasajes, someta determinados
objetos a un rito o serie de ritos y los dote de poderes que hacen
incólume a la ciudad y sus habitantes.
5. Io. Mal. Chron. 265. 11ss ajlla; kai; aujto;n to;n kivona uJpo; tufwnikou'
puro;" flogisqevnta. kai; ejperwthvsa" peri; aujtou', tiv ejsti tou'to, e[maqe par j aujtw'n
o{ti meta; to; pavqo" th'" povlew" to; ejpi; Gai?ou Kaivsaro" Debbovriov" ti" filovsofo"
telesth;" ejpoivhse to; tevlesma tou'to w{ste donoumevnhn th;n povlin uJpo; seismou' mh;
pivptein, sthvsa" to;n kivona kai; uJperavnw aujtou' sthqavrin marmavrinon, kai; ejn tw'i
sthvqei aujtou' e[grafen, “Aseista, a[ptwta. kai; tufwnikou' puro;" uJpo; th'" ajstraph'"
genomevnou, kauqe;n to; ejpavnw tou' kivono" sthqavrin e[pese, kai; dedoivkamen mh; pavlin
pavqhi hJ povli" hJmw'n.
Pero también esa columna pereció bajo un fuego tifónico. Y al
preguntar sobre qué era eso, supo por ellos que tras el sufrimiento de la
ciudad en tiempos de Gayo César, un tal Deborio, filósofo telestes, hizo el
siguiente rito religioso para que la ciudad no cayera abatida por un seísmo:
erigió una columna y sobre ella un busto de mármol, y en su pecho grabó
Aseista, invencible. Y por un relámpago sobrevino un huracán de fuego, cayó
allí mismo sobre el busto de la columna y temimos que nuestra ciudad sufriese
de nuevo.
La acción del telestes filósofo es la misma: proteger a la
ciudad de la destrucción por causas naturales o provocadas,
mediante la consagración de objetos sometidos a un rito.
Los cinco textos presentados abarcan un abanico
cronológico que va desde la mítica Troya hasta el siglo I. d. C.,
época de Tiberio. En todos ellos la aparición del telestes responde a
una misma finalidad: proteger una ciudad y sus habitantes de
factores adversos, sean naturales, sean provocados por el hombre.
El rito busca el beneficio colectivo, objetivo bien diferente al de los
ritos mistéricos que se realizan desde una perspectiva claramente
individual. La ejecución normalmente se ciñe a la consagración de
un objeto simbólico para la ciudad (el Paladión, una máscara de
piedra hecha ex profeso o la colocación de objetos en un lugar
simbólico como, por ejemplo, una columna), pero también se
menciona un sacrificio fundacional (texto nº 2).
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El telestes aparece como un sacerdote (ajrciereuv", iJereuv",
textos nº 2 y 4), capaz de interpretar signos como el vuelo de las
aves (texto nº 2), actividad propia de los mavntei", 'adivinos', y de
elegir los objetos propicios para cada rito. Ambos aspectos lo sitúan
de nuevo en el campo de la adivinación y de la magia.
Los textos no permiten trazar una evolución cronológica de
las actividades de estos telestes. La faceta de filósofo y telestes
aparece unida dos veces (textos nº 1 y 5) y en fechas tan dispares
como la fundación de Troya y el s. I a. C. Magia y adivinación son
también una constante de todos los pasajes. En líneas generales, los
rasgos y funciones de estos oficiantes coinciden con los de los
precedentes, pero a diferencia de ellos, la lectura de Juan Malalas
proporciona una imagen unitaria de un personaje al que se
atribuyen determinadas cualidades que lo habilitan para recibir el
nombre de telestes. Es decir, Malalas no concibe al telestes como un
personaje individual que reúne una serie de características propias,
sino que es la acción la que acaba definiendo al personaje y
propiciando que adquiera precisamente la designación de telestes,
nombre bien conocido y atestiguado en su época, como ponen de
relieve los textos precedentes de Proclo.
Todas las actividades que ejecutan los telestes que presenta
Juan Malalas, desde el oficiar los ritos, hasta las tareas propias de
adivinos y magos, pasando por su designación como filsósofos542 y
su faceta de intérpretes, están documentadas en testimonios
precedentes. Juan Malalas recurre a una tradición atestiguada al
menos desde el s. I d. C. Ahora bien, resulta imposible saber si la
designación de telestes se corresponde con el nombre real que
recibían estos oficiantes en sus respectivas épocas (el segundo texto
se fecha ca. el 300 a. C., por no hablar de la mítica fundación de
Troya), todas ellas muy anteriores a los primeros testimonios
literarios de telestes. Lo más destacable en los textos de Juan
Malalas es la agrupación bajo un mismo nombre de la mayoría de
las facetas de los oficiantes, a diferencia de otros autores que
                                    
542 Para la asociación de filósofo y telestes, también citada por el
escoliasta de Aristófanes (Ar. Sch. in Pl. K. 883. 8) y por Proclo (Procl. in Alc.
312. 16), cf. supra y n. 433.
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suelen presentar dos o, a lo sumo, tres aspectos de estos oficiantes.
b) En dos pasajes alude Juan Malalas a un telestes de
nombre Heracles. El primer texto se refiere claramente al héroe
griego por excelencia, cuya célebre leyenda543 dice que fue el
primer extranjero en iniciarse en los Misterios de Eleusis:544
Io. Mal. Chron. 86. 12ss ejn aujtoi'" de; toi'" crovnoi" ÔHraklh'" oJ telesth;" oJ
mustiko;" a[qlou" poihvsa", ajpelqw;n ejn th'i Libuvhi cwvrai sunevbale tw'i ∆Antevwni,
kai; aujtw'i o[nti mustikw'i, poiou'nti de; ghvinav tina.
Por la misma época Heracles, el telestes relacionado con los misterios,
el hacedor de proezas, se marchó a tierra Libia y conversó con Anteón, que
también tenía relación con los misterios, pero hacía objetos de arcilla.
Las referencias literarias relatan la iniciación de Heracles,
pero no su actuación como telestes.545 Varios documentos
iconográficos546 dan cuenta de la purificación547 y posterior
iniciación548 de Heracles que se convierte en el prototipo de
iniciado en Eleusis. Algunos testimonios ponen de manifiesto que
Deméter instituyó los llamados Misterios Menores549
exclusivamente para la purificación del héroe. De algunos textos
puede deducirse también una relación con Dioniso, junto al que
aparece asociado en determinados casos,550 pero en ninguno se le
                                    
543 Deubner (1932) 77 n. 9; Feytmans (1945) 309ss; Boyance (1955) 193.
544 Cf. X. Hell. 6. 3. 6; Aristid. Or. 22. 4; Apollod. 2. 5. 12; Plu. Thes. 33. 2-3;
cf. Nilsson (1941) 295, 695. Vid. et. Graf (1974) 69 n. 13.
545 Según D. S. 4. 25. 1, Orfeo y Museo son los encargados de los ritos de
iniciación. Cf. et. E. HF. 610ss; Plu. Thes. 30. 5; Apolodoro 2. 5. 12. Vid. et. Graf
(1974) 143ss.
546 Feytmans (1945) 309ss; Mylonas (1961) 207ss; Burkert (1983a) 267 n.
11
547 Foucart (1914) 198 admite que tras la muerte de los centauros
Heracles tuvo que someterse a una purificación especial para quienes habían
cometido delitos de sangre. Pero, en su opinión, no se trata de iniciación, sino
de purificación oficiada por el daduco y no por el hierofante, encargado de la
iniciación.
548 El orden lógico en Eleusis es distinto al orfismo donde los testimonios
apuntan a que lo primero es la iniciación, a la que siguen ritos posteriores de
purificación, cf. § 2. 1. 2 Requisitos para participar en las teletaiv.
549 D. S. 4. 14. 3; cf. Ar. Ra. 501, Pl. 845, 1013. Vid. et. Burkert (1983a) 266s.
Cf. POxy 2622 y PSI 1391. Vid. et. Lloyd-Jones (1967) 206-229.
550 Feytmans (1945) 312ss.
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define como telestes o sacerdote. Su comparación con los telestes a
cuyos ritos se atribuyen efectos propicios pudo surgir de la faceta
bienhechora implícita en todas sus hazañas, puesto que, según el
mito, Heracles 'purificó' la tierra de monstruos.551
En un segundo pasaje encontramos un telestes llamado
Heracles:
Io. Mal. Chron. 204. 12ss oJ de; aujto;" Sevleuko" kai; eij" th;n ÔHraklei'da thvn
pote povlin, nuni; de; legomevnhn Davfnhn, ejfuvteuse ta;" kuparivssou" plhsivon tou'
iJerou' tou' ∆Apovllwno", meta; ta;" futeuqeivsa" kuparivssou" uJpo; tou' ÔHraklevo" tou'
telestou', tou' ktivsanto" th;n Davfnhn eij" o[noma eJautou' kai; kalevsanto" aujth;n
ÔHraklei'da povlin.
Y este Seleuco plantó cipreses en la ciudad de Heraclida, actualmente
llamada Dafne, cerca del templo de Apolo. La ciudad había recibido el nombre
de Heraclida por los cipreses que crecieron gracias al telestes Heracles, el
fundador de esta Dafne.
El sacerdote desempeña un papel fundamental en la
fundación de una ciudad, como en el ejemplo anterior (texto nº 2,
Io. Mal. Chron. 200. 16ss) donde cumplía un rito fundacional. En
este caso, Heracles aparece como un sacerdote oficial que vive en
un templo y se ocupa del cuidado de este lugar sagrado, es decir,
un sacerdote de un culto institucionalizado, muy distinto al
nomadismo de los oficiantes órficos.
En definitiva, en su Cronografía Juan Malalas recoge casi
todas las facetas presentes en la tradición anterior de los telestes,
pero logra proyectar una imagen unitaria de ellos gracias a la
finalidad común que los mueve: el poner sus conocimientos,
divinos y mágicos, al servicio de la comunidad para que
determinados objetos, consagrados durante el ritual, adquieran un
carácter protector que haga incólume a la ciudad.
En el siglo VI d. C. el astrólogo Retorio presenta un telestes
cuyo campo de acción se entremezcla con el de la magia, gohteiva,
pero que llega a ocupar el cargo público de cuestor:
                                    
551 S. Tr. 1012; E. HF. 225; cf. Parker (1983) 211.
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Rhetor. Cat. Cod. Astr. 8 (4) 221 ou|to" gevgone qhbai'o" grammatiko;" pevnh"
wJ" ejtw'n lb j. ajpo; de; ejtw'n lg j ghvma" h[rxato ajnasfavllein ejn jAqhvnai", kai; loipo;n
fugw;n ejn Buzantivwi ejkollhvqh ajndri; megavlwi, kai; uJpokriqei;" eJauto;n wJ" govhta h[toi
telesth;n gevgone kouevstwr, ei\ta u{pato", ei\ta patrivkio" kai; meta; tau'ta wJ"
prodovth" ejn kavstrwi ejsfavgh ejtw'n md j e{kton. h\n de; kai; ajselghv".
Este se convirtió a los 32 años en un gramático tebano pobre. Más
tarde, tras casarse a los 33 años, comenzó a remontar el vuelo en Atenas. Huyó
posteriormente a Bizancio y se unió a un gran hombre. Distinguiéndose como
mago y telestes llegó a cuestor, posteriormente a cónsul, después a patricio y
tras ello como traidor en castro fue degollado al sexto mes a los 44 años.
También era violento.
Del texto destacan dos aspectos interesantes. En primer
lugar, la identificación expresa del telestes como un mago, govh".
Hasta ahora habíamos visto que los campos de acción del telestes
se relacionaban estrechamente con este grupo, pero en ninguno de
los textos (en el escolio al Pluto de Aristófanes o en Juan Malalas
Chron. 109. 1; 265. 15, por ejemplo) se le nombraba como tal. En
segundo lugar, el hecho de que un telestes llegue a ocupar el cargo
público552 de cuestor implica que su figura no sufrió un
desprestigio como el que cabría suponer por su identificación con
los magos. El desempeño de funciones públicas impide una
valoración peyorativa del vocablo en términos generales y enlaza
directamente con el valor propuesto para telestes en los textos
micénicos (funcionario de carácter mixto que copaba funciones
civiles-sacerdotales), así como con la interpretación de la
inscripción de Olimpia, donde designaba la figura de un oficial con
función civil o religiosa.
También en el siglo VI d. C. tenemos el testimonio de Juan
Lido:
Lyd. Mens. 4. 15. 8 (78 Wünsch) o{ti pontivfike" oiJ ajrcierei'" para;
                                    
552 El desempeño de funciones públicas era habitual entre los sacerdotes
de Eleusis. Foucart (1914) 186 enumera una serie de cargos públicos que podía
desempeñar un hierofante antes de ser sacerdote. Sin embargo (id. 196s), a
diferencia del daduco, el hierofante no ejercía ninguna magistratura cuando
alcanzaba dicha condición.
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ÔRwmaivoi" ejlevgonto, kaqavper ejn ∆Aqhvnai" to; pavlai gefurai'oi pavnte" oiJ peri; ta;
pavtria iJera; ejxhghtai; kai; ajrcierei'" - dioikhtai; tw'n o{lwn- wjnomavzonto, dia; to; ejpi;
th'" gefuvra" tou' Sperceiou' potamou' iJerateuvein tw'i Palladivwi. povnthn ga;r oiJ
ÔRwmai'oi th;n gevfuran kalou'si, kai; pontivlia ta; gefurai'a xuvla. o{qen kai;
praxiergivai dh'qen ejkalou'nto wJsanei; telestaiv. tou'to ga;r shmaivnei to; povntifex
ajpo; tou' dunatou' ejn e[rgoi".
Porque entre los romanos los sumos sacerdotes se llamaban pontífices,
igual que en Atenas antiguamente eran llamados 'gefireos' todos los
intérpretes de los ritos tradicionales y sumos sacerdotes administradores de
todo, por el hecho de ser sacerdotes del Paladión en el puente sobre el río
Esperco. Pues los romanos llaman puente al dique y puentecillos a los
pequeños diques de madera. Por lo cual también fueron denominados desde
entonces 'prasiergos' los, por así decirlo, telestes, pues esto es lo que significa
pontífice a partir de 'el que tiene poder' en estos asuntos.
. Los telestes representan aquí a los sacerdotes intérpretes de
lo sagrado y encargados del culto del Paladión,553 equivalentes al
latín pontífices.554 Son sacerdotes de un culto institucionalizado y
dependientes, por tanto, del aparato estatal, muy distintos a los
oficiantes mistéricos órficos. La denominación de dioikhtai v
'administradores, tesoreros' permite aunar de nuevo los valores
civil y religioso que el término telestes presentaba en los primeros
documentos micénicos.
Lyd. Ost. 2. 27 toi'" ga;r ajrcaiotevroi" ojnovmasin ejkei'na sugkeivmena
dusparakolouvqhtav pwv" ejsti kai; ouj sfovdra safh'. ªcrhsovmeqa de; kai; toi'sº loipoi'",
Tavrcontiv te tw'i quoskovpwi kai; Tarkuvtwi tw'i ªtelesth'i kai; Kaºpivtwni iJerei', w{ste
ejk tw'n pa'si touvtoi" eijrhmevªnwn glafuravnº tina diaplevxai tou' pravgmato"
aJrmonivan.
Así pues, como de entre los nombres más antiguos aquellos que
convenían eran muy difíciles de comprender y no suficientemente claros,
utilizaron los que quedaban, 'Enterrador' solemne el que examina las
entrañas de las víctimas, 'Tarkutos' el telestes y 'Capitón' el sacerdote, con el
                                    
553 Cf. supra las referencias al Paladión en Io. Mal. Chron. 109. 1ss.
554 En Eleusis existía la posibilidad de que un hierofante adquiriese el
título de pontífice al final de su carrera, vid. Foucart (1914) 186.
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fin de lograr, a partir de las denominaciones de cada uno, una cierta armonía
apropiada a su cometido.
El ámbito de actuación del telestes lo sitúa junto al sacerdote
propiamente dicho y junto al encargado de examinar las entrañas
de las víctimas, pero distinguiéndose de ambos. El valor de mago y
adivino que tiene telestes en los otros textos del s. VI d. C. se
adecuaría bien a esta función y es probable que su significado sea
el mismo que en los otros autores de este siglo.
Volvemos a encontrar el término en el léxicografo Focio, en
el s. IX d. C.:
Phot. Bibl. 44. 10a, 19ss me;n peri; aujtou' ajnaplavttei, ouj mevntoi ge wJ" ei[h
telesthv", ei[ tina dietelevsato tw'n ejnivoi" diaqrulloumevnwn uJp j aujtou' pepoih'sqai
telesmavtwn: filosofivai de; kai; bivou kaqarovthti, kai; a{per aujto;" e[fhsen, ejkei'non
eijsavgei diapepravcqai: ajpecqavnesqai de; ma'llon mavgoi" kai; farmakoi'", mh; o{ti ge
aujto;n th'i mavgwi prosanakei'sqai tevcnhi.
Y esto es lo que escribe sobre él, pero no que fuese un telestes, aunque
siguió cumpliendo alguno de los ritos religiosos que provocaban ruido. Y cita
que aquél logró estas cosas, que precisamente también dijo él, gracias a la
filosofía y a su pureza de vida. Suscitó demasiados odios entre magos y
adivinos y no se adhirió en absoluto a la técnica mágica.
Focio comenta la Vida de Apolonio de Tiana escrita por
Filóstrato (s. II / III d. C.). A Apolonio (s. I d. C.) se le vincula con la
filosofía pitagórica y se le atribuyen poderes sobrenaturales como
la clarividencia. Sin embargo, no se le califica de telestes, término
que se asocia aquí inmediatamente al cumplimiento de ritos
mágicos, contrapuesto a la vida de pureza y a la filosofía. Es decir,
según Focio Apolonio se alejó de las técnicas de magos y adivinos y
por eso no se le califica de telestes. Esto prueba que en el s. I d. C.
el término se asociaba ya a estos grupos.
Phot. Bibl. 80. 62a, 33ss o{ti Libavniovn tina teratologei', ∆Asiano;n to;
gevno", kata; th;n basileivan ÔOnwrivou kai; Kwnstantivou ejpi; ÔRavbennan
paragenevsqai. “Akron de; tou'ton ei\nai telestikovn. Kai; duvnasqai dev, fhsiv, kai;
uJpiscnei'sqai aujto;n cwri;" oJplitw'n kai; kata; barbavrwn ejnergei'n. Ei\ta pei'ran douv",
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fhsivn, ou|to" th'" uJposcevsew" kai; th'" fhvmh" dramouvsh" w{ste kai; Plakidivan th;n
basilivda maqei'n, ajnairei'tai oJ telesthv": hjpeivlei gavr, fhsivn, hJ Plakidiva
Kwnstantivwi cwrismo;n tou' gavmou eij toi'" zw'si Libavnio" perileivpoito, ajnh;r govh"
kai; a[pisto".
Cuenta la historia extraordinaria de un tal Libanio, originario de Asia,
que llegó a Ravena durante el reinado de Honorio y Constancio. Era un
experto en teletai. Tenía poderes, decía, y prometía eficacia contra los
bárbaros prescindiendo de la fuerza hoplita. Después, dice, hizo probar su
promesa y corrió el rumor hasta que se enteró la emperatriz Placidia y el
telestes fue ejecutado, pues Placidia, cuenta, amenazó a Constancio con la
separación del matrimonio si Libanio, un mago y un infiel, seguía entre los
vivos.
Focio nos presenta un telestes actuando en la corte del
emperador Constancio III y Placidia, en el s. V d. C. Se dice que era
un experto telestikov", es decir, en ceremonias mistéricas, y a la
vez un mago dotado de poderes, lo que le valió su condena y
posterior ejecución. A los ojos de sus contemporáneos era un
a[pisto", un infiel.
Del testimonio de Focio se desprende que la asociación de
telestes con personajes relacionados con la magia, llámense govhte",
mavgoi o farmakoiv, era casi inmediata en el s. I d. C. y lo continuaba
siendo en el V d. C.
En la segunda mitad del X d. C., el historiador bizantino
Miguel Ataliates da cuenta del término sin valor religioso:
Michael Attaliates Historia p. 159, lín. 2 oJpovte th;n eij" tou;" Skuvqa"
uJpoyivan periairh'sai boulovmeno" aujto;" ejgw; o{rkwi katasfalivsasqai touvtou" tw'i
basilei' sunebouvleusa. kai; dh'ta th;n boulh;n ejpapodexavmeno" telesth;n tou' e[rgou
kai; dioristh;n aujtivka me proebavleto.
Queriendo entonces levantar la sospecha hacia los escitas, yo mismo
avisé al rey de que estos cerrarían el juramento. Y en verdad que aceptando el
consejo me propuso como telestes del asunto y al mismo tiempo miembro
distinguido.
Tras el análisis de todos estos pasajes, podemos concluir que
bajo el término telestes se agrupan labores y funciones como
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oficiar y dirigir ritos, transmitir e interpretar doctrinas sacras, u
otras como la adivinación, la magia y la medicina, e incluso la
equiparación con la filosofía, sin olvidar su posible uso como
designación de personajes de la administración con función civil y
posiblemente también religiosa. La labores de oficiantes mistéricos,
intérpretes sacros, adivinos y magos se entrecruzan hasta tal punto
que los límites entre unos y otros son prácticamente inexistentes.
Un único término, telestes, recoge todas estas realidades, a veces en
un mismo autor y en casi todas las épocas en que está atestiguado,
lo que imposibilita postular una evolución semántica de la palabra.
A pesar de su polivalencia, resulta notable la escasa
presencia de esta palabra y muy especialmente su tardía aparición
con el valor de oficiante religioso (habrá que esperar hasta los
escritos de Pausanias en el s. II d. C.), sobre todo teniendo en
cuenta su pertenencia a una familia lexical cuya relación con la
celebración de cultos mistéricos la aseguran desde antiguo
términos como telethv. La ausencia del término telestes pone de
manifiesto que en época clásica no se designaba así ni a los
oficiantes de cultos mistéricos relacionados con el orfismo, ni
tampoco a los sacerdotes de otros ámbitos, como, por ejemplo,
Eleusis. Telestes sólo se usa en época posterior. Posiblemente se
trata de una creación erudita a partir de teleté, en un momento en
que este término ha adquirido un sentido más abstracto, en
algunos casos posiblemente con tintes filosóficos.
El siguiente paso de nuestra investigación será determinar
qué otras denominaciones reciben los oficiantes de rituales órficos.
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c) telethv"
Recogemos a continuación un ejemplo de otro derivado de
televw, telethv" con el valor de sacerdote. El lírico Eufronio, un
autor del s. III a. C., en uno de sus Priapea, se dirige a un oficiante
de Dioniso y dice llegar tras haber celebrado los ritos:
Euphron. Fr. 1 Powell ouj bevbhlo", w\ teletai; tou' nevou Dionuvsou,
......................................................................
kajgw; d j ejx eujergesivh" wjrgiasmevno" h{kw
oJdeuvwn Phlousiako;n knefai'o" para; tevlma.
Sacerdote del joven Dioniso, llego no como un profano, sino habiendo
celebrado los rituales conforme a una buena conducta, caminando en la
oscuridad al lado de la marisma Pelusiaca.
Lo más interesante es la vinculación del sacerdote con una
divinidad, Dioniso, de cuyo culto se encarga. En alguno de los
pasajes precedentes se relacionaba a los oficiantes con
determinados ritos, pero en ninguno se explicitaba la asociación
directa entre sacerdote y dios. El oficiante es proclamado
"sacerdote del joven Dioniso", teletai; tou' nevou Dionuvsou, un
vocativo que implica una verdadera designación y no una simple
alusión a su cometido.
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2. 2. 2. 2 OTRAS DENOMINACIONES DERIVADAS DEL RADICAL
tele(s)-
Incluimos en este apartado los derivados del verbo televw y
los compuestos de telesthv".
a) DENOMINACIONES DERIVADAS DEL VERBO televw
Un ejemplo del participio del verbo ejpitelevw, que vimos se
empleaba en el Papiro de Derveni para designar a los fieles que
cumplían los ritos,555 lo encontramos en referencia a la actuación
de los sacerdotes en un pasaje de Alejandro Polihístor, transmitido
por Diógenes de Laercio:
Alex. Polyh. ap . D. L. 8. 33 kai; oiJ ta;" teleta;" ejn toi'" iJeroi'"
ejpitelou'nte".
Quienes celebran las teletai en los sagrados templos.
Un ejemplo muy similar lo transmite el lexicógrafo Hesiquio
en la definición de ajnaktotelestaiv, término al que nos referiremos
posteriormente con los compuestos de telesthv":
Hsch. s. v. ajnaktotelestaiv: oiJ ta;" teleta;" ejpitelou'nte" tw'n iJerw'n.
Los que celebran las ceremonias de ritos sagrados.
Hay que señalar también la aparición del término
teletavrch" 'el que preside la ceremonia' como epíteto de Baco y
Sileno en los himnos órficos.556
b) COMPUESTOS DE telesthv".
Sin duda el término que mejor define la naturaleza de estos
personajes es orfeotelesta, un compuesto de telestes y el nombre de
Orfeo. Designa exclusivamente a los sacerdotes que ofician los ritos
órficos, aunque sólo aparezca tres veces. El sentido, pues, es claro:
                                    
555 Cf. § 2. 1. 3. 1. 1 Denominaciones con el radical tele(s)-. a) Participios
activos.
556 Orph. H. 52. 3, 54. 4, cf. Ricciardelli (2000a) 433, 440.
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'quien lleva a cabo las teletai de Orfeo', mítico poeta557 a quien se
atribuye la fundación de teletai y misterios.
Hemos de esperar a Teofrasto,558 entre el s. IV y III a. C. para
tener el primer testimonio del término orfeotelestas.
Thphr. Char. 16. 11 kai; o{tan ejnuvpnion i[dhi, poreuvesqai pro;" tou;"
ojneirokrivta", pro;" tou;" mavntei", pro;" tou;" ojrniqoskovpou", ejrwthvswn, tivni qew'n –
h] qea'i – proseuvcesqai dei'. kai; telesqhsovmeno" pro;" tou;" ∆Orfeotelesta;" kata;
mh'na poreuvesqai ktl.
Y cuando tiene un sueño, es preciso que acuda a los intérpretes de
sueños, a los adivinos y a los augures, para preguntarles a cuál de los dioses (o
a qué diosa) ha de suplicar. Y para cumplir con los ritos, acude cada mes a los
orfeotelestas (...).
La mención se hace en plural, como si se tratara de un
coletivo. La comparación con los otros gremios mencionados en el
pasaje abre la posibilidad de que los oficiantes, llámense
orfeotelestas o como se quiera, constituyeran un grupo más o
menos organizado, distinto de otros gremios, pero sin que sus
actividades y sobre todo su denominación estuviesen nítidamente
definidas. Como hemos visto en el estudio de telestes, la actuación
de los oficiantes está íntimamente relacionada con la de los
adivinos (mavntei"), los intérpretes de sueños (ojneirokri'tai) y los
intérpretes del vuelo y los graznidos de las aves (ojrniqoskovpoi).
El siguiente ejemplo se lo debemos a Filodemo:559
Phld. De poem. PHercul. 1074 fr. 30 (D fr. 10 p. 17 Nardelli) ojºlivgon
lovgon ou|to" ∆Orfeotelestou' tumpavnwi kai; paidagwgou' kalamivdi prosqeiv".
Tras haber añadido un relato corto al tímpano del orfeotelesta y al
pequeño cálamo del maestro.
En el fragmento del Papiro de Herculano se recurre a la
comparación con los rituales para criticar determinados discursos
                                    
557 Cf. § 1. 3 La transmisión de las teletaiv órficas.
558 Cf. Linforth (1941) 102ss, Montégu (1959) 76.
559 Cf. Linforth (1941) 233s.
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huecos de contenido y en los que sólo cuenta la sonoridad de las
palabras acompañada de efectos musicales. En cualquier caso, el
ejemplo nos sirve como testimonio de un orfeotelesta que
empleaba un tímpano560 en los ritos.
El exponente más claro del empleo del vocablo para
designar el oficio de sacerdote órfico con profundas convicciones
religiosas se encuentra en una anécdota que transmite Plutarco:561
Plu. Apophth. Lac. 224 E Lewtucivda" oJ ∆Arivstwno" pro;" ... Fivlippon to;n
ojrfeotelesth;n pantelw'" ptwco;n o[nta, levgonta d∆ o{ti oiJ par∆ aujtw'i muhqevnte"
meta; th;n tou' bivou teleuth;n eujdaimonou'si,  Jtiv ou\n, w\ ajnovhte∆  ei\pen, Jouj th;n
tacivsthn ajpoqnhviskei", i{n∆ a{ma pauvshi kakodaimonivan kai; penivan klaivwn…∆.
Leotíquidas, el hijo de Aristón, (...) a Filipo, que era orfeotelesta
completamente mendicante y decía que los que se iniciaban con él tras el fin
de la vida serían felices, le dijo: "Entonces, insensato, ¿por qué no te mueres
cuanto antes y dejas de lamentar al punto miseria y penuria?".
El oficiante se revela como un personaje pobre, dedicado a
la vida religiosa y transmisor de doctrinas relacionadas con una
vida mejor tras la muerte para quienes sean iniciados por él.
Obviamente estos tres testimonios pertenecen a épocas bien
diferentes y distantes entre sí. La escasa presencia de un término
como orfeotelesta, a priori la denominación más apropiada para
designar a los sacerdotes que ofician los ritos órficos, resulta menos
extraña si tenemos en cuenta la situación establecida para el
término simple telestes. En primer lugar, podría pensarse que el
compuesto orfeotelesta se empleó para precisar el significado de
telestes, distinguiendo a los oficiantes órficos de los de otros cultos
mistéricos. Sin embargo, la distinción no fue en modo alguno
regular porque, como ha puesto de manifiesto el estudio de
                                    
560 Cf. § 3. 1. 5 La música y la danza en el ritual.
561 Cf. Linforth (1941) 233s. Vid. et. la misma anécdota transmitida por
Diógenes Laercio: D. L. 6. 1. 4 (Antisth. Test. V A 178 Giannantoni) muouvmenov"
pote ta; ∆Orfikav, tou' iJerevw" eijpovnto" o{ti oiJ tau'ta muouvmenoi pollw'n ejn ”Aidou
ajgaqw'n metivscousi, Jtiv ou\n,∆ e[fh, Joujk ajpoqnhvskei";∆. "Entonces, un iniciado en el
culto órfico, al decir el sacerdote que quienes se iniciaban en él participaban
de muchas cosas buenas en el Hades, le dijo: "entonces, por qué no te mueres".
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telestes, el término simple designa a oficiantes de distintos cultos,
entre ellos también los órficos. El término orfeotelesta designa de
forma esporádica e inusual a los oficiantes de cultos y ritos órficos
exclusivamente, nunca a otros sacerdotes. En los tres testimonios
conservados, los de Filodemo, Teofrasto y Plutarco, los
orfeotelestas no son protagonistas, sino un elemento accesorio de
lo que se dice. Ni Platón ni los neoplatónicos citan el término
orfeotelesta, de manera que su análisis resulta casi más interesante
por los autores que no lo citan que por los que sí lo hacen. Platón
puede haber obviado llamar orfeotelestas a los oficiantes para
evitar un nombre que les daría carta de naturaleza. En una palabra,
al prescindir del término orfeotelesta Platón demuestra que no
quiere distinguir a estos oficiantes de los de otros cultos mistéricos;
parece evitar deliberadamente un nombre que les dotaría de
unidad y exclusividad.
Por otro lado, la imprecisión en la terminología que designa
a personajes cuya existencia es, sin embargo, bien conocida, tal vez,
radica en que su oficio no está bien definido ni delimitado y, por
eso, sus menciones se diluyen en diferentes denominaciones que
pueden tener más de un significado. La ausencia de una
denominación principal, propia y específica para estos sacerdotes,
se corresponde entonces con la falta de unidad en su definición:
como el sacerdote órfico no se deja encorsetar en un modelo único
carece de una denominación específica. Cada uno de ellos recibe el
nombre que mejor se adecúa a su labor, porque cada uno actúa de
forma individual, enfatizando unos rasgos u otros, según sus
necesidades y las de sus clientes. La falta de un nombre unitario no
hace sino apoyar la idea de que no existían gremios organizados.562
Concluyamos este análisis de los orfeotelestas con la reflexión de
Burkert,563 cuyas palabras ponen de manifiesto la dificultad de
delimitar el campo de acción e incluso el concepto mismo de estos
sacerdotes: "en el nivel de la profesionalidad religiosa el problema
de la auto-definición normativa no existe. Existe tradición, existen
                                    
562 Cf. infra, § 2. 2. 3. 2 Los oficiantes de ritos. b) Aprendizaje, profesión
y retribuciones materiales.
563 Burkert (1997a [1982]) 21.
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diferentes métodos, pero no hay ninguna norma ni ninguna forma
de control desde el interior. A un orfeotelesta realmente no le
importaba si él mismo o su compañero eran verdaderamente
'órficos', sino si su trabajo era bueno".
Aparte de orfeotelestas, los oficiantes de los rituales órficos
no reciben ninguna otra denominación formada a partir del
vocablo telestes. Sí encontramos, en cambio, compuestos
formalmente similares adscritos a otros ámbitos mistéricos. Entre
ellos destacamos ajnaktotelestaiv,564 sacerdotes que celebran ritos
mistéricos en honor de divinidades llamadas a[nakte", en referencia
a los Cabiros o Coribantes, aunque su identidad era ya dudosa en
la antigüedad.565 Estos sacerdotes intervenían en teletai v
calificadas también de o[rgia y musthvria. Otros compuestos566
atestiguados en época muy tardía son i J erotelesth v " ,567
ajpotelesthv",568 ejpitelesthv",569 boutelesthv",570 suntelesthv".571
Simplemente los señalamos aquí porque su exigua presencia revela
una vez más el escaso empleo que se hace en los círculos mistéricos
del término telestes y sus derivados.
                                    
564 Clem. Al. Prot. 2. 19. 2; Hsch. s. v. ajnaktotelestaiv, citado supra.
565 Adrados (1970) 143s. Cf. Guglielmino (1983) 342s.
566 Adrados (1970) 146.
567 Pseudo Dyonisius Areopagita EH 1. 4 (M. 3. 376B).
568 Cyr. Al. Chr. Un. 749. 10.
569 Sch. Lyc. 305.
570 Hsch. s. v. boutelesthv": quvthn. "Sacerdote encargado del sacrificio".
571 PSI 283. 7; P. Lond. 1695. 5.
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2. 2. 2. 3 DENOMINACIONES CON OTRO RADICAL
Frente a la escasez de denominaciones derivadas del radical
tele(s)-, propiamente relacionado con teletai, el conjunto de
nombres derivados de otras raíces es bastante amplio. Presentamos
a continuación, por orden alfabético, el catálogo de
denominaciones que reciben los oficiantes órficos.
ajguvrth" 'sacerdote mendicante'
Este vocablo, derivado del verbo de ageivrw,572 significa 'el
que mendiga o vive de limosna'573 y se emplea en contextos
mistéricos para designar al sacerdote que vive de los donativos que
recibe por predicar doctrinas y celebrar ritos. Con este valor lo
encontramos, por ejemplo, en dos pasajes de Hipócrates y Platón,
donde en un tono muy despectivo se tacha a los oficiantes de ritos,
probablemente órficos, de pedigüeños.
En La enfermedad sagrada Hipócrates encuentra un paralelo
entre las prácticas de quienes le buscaron remedio por primera vez
a la epilepsia y las actividades de magos, purificadores, pedigüeños
y embaucadores que pululaban en la época del ilustre médico:
Hp. Morb. Sacr. 1. 10 (60 Grenseman) ejmoi; de; dokevousin oiJ prw'toi tou'to
to; novshma (i. e. morbum sacrum) iJerwvsante" toiou'toi ei\nai a[nqrwpoi oi|oi kai;
nu'n eijsi mavgoi te kai; kaqartai; kai; ajguvrtai kai; ajlazovne", oJkovsoi prospoievontai
sfovdra qeosebeve" ei\nai kai; plevon ti eijdevnai.
Me parece a mí que los primeros que le atribuyeron a esta
enfermedad (i. e. a la epilepsia) un carácter sagrado eran hombres como los
magos, purificadores, pedigüeños y embaucadores de ahora, quienes,
precisamente, pretenden ser muy piadosos y saber de más.
Así pues, el oficiante es un personaje que emplea la magia
como remedio purificador, a cambio del cual solicita un donativo
                                    
572 Cf. Chantraine s. v. ajgeivrw; Lanata (1967) 41s.
573 El significado de mendigo, del que deriva lógicamente el de sacerdote
mendicante, puede verse en Eurípides (E. Rh. 503, 715. cf. Hsch. s. v. ajguvrth")
Dión Crisóstomo (Orat. 1. 50. 4; 30. 20. 2) y Jámblico (Myst. 10. 2. 13).
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para vivir. A la postre resulta ser una especie de buhonero
ambulante que va vendiendo sus remedios por los caminos, muy
alejado de los profesionales de la medicina y la religión. No podía
escapar, por tanto, a las críticas de Hipócrates, quien ve como estos
personajes se inmiscuyen  en el terreno científico.
En un pasaje de la República de Platón se distingue
claramente el valor de pedigüeño del término ajgu vrth", en
referencia a oficiantes que se mueven sólo en busca del beneficio
material.574 Platón dirige sus críticas contra ellos, calificándolos de
ajguvrtai y mavntei", 'sacerdotes mendicantes y adivinos'575 que
recurren nada menos que a los ricos para obtener algún que otro
beneficio de sus sortilegios:
Pl. R. 364bc ajguvrtai de; kai; mavntei" ejpi; plousivwn quvra" ijovnte" peivqousin
wJ" e[sti para; sfivsi duvnami" ejk qew'n porizomevnh qusivai" te kai; ejpwidai'", (...) meta;
smikrw'n dapanw'n ktl
Sacerdotes mendicantes y adivinos, llegando a las puertas de los ricos,
los convencen de que junto a ellos está la fuerza de los dioses mediante
sacrificios y ensalmos, (...) por un pequeño gasto.
El escolio a este pasaje platónico muestra el poder de
convocatoria que tenían estos personajes:
Sch. in Pl. R. 364b, lín. 1 ajguvrtai. oiJ ajgeivronte" o[clon ejf j eJautou;"
cudai'on.
Agurtai: los que reúnen una gran multitud cerca de ellos.
Siglos después Plutarco reniega probablemente de esta clase
de individuos que se aprovecha de los temores de clientes
supersticiosos para venderles sortilegios y ensalmos con que
apaciguar sus almas:
                                    
574 Cf. et. S. OT 388 citado infra y n. 578.
575 Ya Esquilo (A. 1273) había calificado a la profetisa Casandra de
ajguvrtria 'vagabunda' y mavnti" 'adivina', reuniendo, por tanto, ambas facetas.
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Plu. Superst. 166 A ss eij" ajguvrta" kai; govhta" ejmpesovnte" levgonta"
ajll j ei[t j e[nupnon favntasma fobh'i,
cqoniva" q j ÔEkavth" kw'mon ejdevxw,
th;n perimavktrian kavlei grau'n kai; bavptison seauto;n eij" qavlattan kai; kaqivsa" ejn
th'i gh'i dihmevreuson.
  Jw\ bavrbar j ejxeurovnte" ”Ellhne" kakav  j
th'i deisidaimonivai, phlwvsei" kataborborwvsei" baptismouv", rJivyei" ejpi; provswpon,
aijscra;" prokaqivsei", ajllokovtou" proskunhvsei".
Yendo a parar a sacerdotes mendicantes y hechiceros que les dicen: 
"Pero si una visión onírica te causa temor, te mostré el tropel de la
infernal Hécate", llama a la vieja bruja y sumérgete tú mismo en el mar y
sentándote en la tierra, pasa allí el día entero. "¡Griegos que reconocéis torpes
costumbres bárbaras" por superstición, manchas de lodo, inmersiones en el
fango, arrojar sobre la tierra el rostro, sentarse vergonzosamente ante los
dioses, postraciones inauditas!.
Y el propio Orfeo es tachado de mendicante en la
descripción que Estrabón da de la figura del cantor a partir de una
serie de características que son propias de los orfeotelestas de la
época, entre ellas la condición de ajgurteuvonta, 'el que vive de las
limosnas' que le proporcionan sus prácticas adivinatorias y
mágicas:
Str. 7 fr. 18 ejntau'qa (sc. ejn Divwi) to;n ∆Orfeva diatri'yaiv fasi to;n Kivkona,
a[ndra govhta ajpo; mousikh'" a{ma kai; mantikh'" kai; tw'n peri; ta;" teleta;" ojrgiasmw'n
ajgurteuvonta to; prw'ton,
Allí (i. e. en Dío) dicen que vivió Orfeo el cicón, un hechicero que al
principio vivía mendigando de su música, de la adivinación y de los ritos
orgiásticos de las teletai.
En un contexto muy próximo al órfico, Porfirio vuelve a
calificar de pedigüeños y embaucadores a determinados sacerdotes
que rinden culto a las divinidades:
Porph. Ep. Aneb. 2. 18d ∆All j oujde; o{sa wJ" ajguvrta" kai; ajlazovna"
diasuvrousiv tine" tou;" tw'n qew'n qerapeutav", oi|" kai; su; paraplhvsia ei[rhka",
oujde;n oujde; tau'ta a{ptetai th'" ajlhqinh'" qeologiva" te kai; qeourgiva".
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Pero ni siquiera toda aquella palabrería con que algunos ridiculizan a
los que veneran a los dioses como pedigüeños y embaucadores (y tú les has
dicho algo similar), nada de esto concierne a la verdadera teología y
teúrgia.576
En estos ejemplos que pertenecen a ambientes órficos, el
término ajguvrth" 'pedigüeño' aparece casi siempre asociado a
nombres como a jlazw vn 'embaucador', ma vgo"  'mago', govh"
'hechicero' y mavnti" 'adivino'. Es decir, 'pedigüeño' (ajguvrth") se
asocia con la adivinación y la magia, pero no sólo en círculos
órficos; en otros contextos encontramos personajes de las mismas
características, dedicados a prácticas rituales, adivinatorias y
mágicas, que reciben los mismos epítetos, de manera que la
conexión entre magia, adivinación y sacerdocio mendicante se
presenta como una constante en el mundo griego y no es en modo
alguno peculiar de los oficiantes órficos. Ahora bien, si revisamos
otros testimonios de ajguvrth" ajenos al orfismo, comprobamos que,
salvo las noticias de Lisipo y Sófocles, los ejemplos más antiguos
que tenemos de la conexión magia, adivinación y sacerdocio
mendicante pertenecen a círculos órficos.
Lisipo reúne en la figura de Lampón los caracteres de
adivino y mendigo:
Lysipp. 6577 kai; Lavmpona de; to;n mavntin (...) Luvsippo" ejn Bavkcai" to;n
aujto;n ajguvrthn kwmwidei'.
Y a Lampón el adivino (...) Lisipo en Bacantes  lo parodia como a un
pedigüeño.
También Sófocles tacha de ajguvrth" a Tiresias, reprochándole
precisamente el ser un adivino y un 'insidioso pedigüeño' que sólo
ve en las ganancias:
S. OT 388ss
mavgon toiovnde mhcanorravfon,
                                    
576 Cf. Iambl. Myst. 10. 2. 13.
577 PCG 5, p. 620 K. -A.
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dovlion ajguvrthn, o{sti" ejn toi'" kevrdesin
movnon devdorke, th;n tevcnhn d j e[fu tuflov".
Un mago semejante, urdidor de intrigas, insidioso pedigüeño, que
mira sólo en su provecho,578 pero es ciego en su arte.
Estrabón era ya consciente de la estrecha relación entre
magia, adivinación y mendicidad:
Str. 10. 3. 23 tw'n d∆ ejnqousiasmw'n kai; qrhskeiva" kai; mantikh'" to;
ajgurtiko;n kai; gohteiva ejgguv".
De las posesiones divinas, el exceso religioso y la adivinación están
muy cerca de la mendicidad y la hechicería.
Luciano y Plutarco califican de ajguvrth" a personajes que
practican remedios más o menos mágicos y se dedican a la
adivinación. En uno de los Diálogos de los Dioses de Luciano,
Heracles reprocha a Asclepio sus prácticas curativas tachándole de
herbolario y mendigo:
Luc. DDeor 15. 1. 16 su; de; rJizotovmo" ei\ kai; ajguvrth", ejn ajqlivoi" de; i[sw"
ajnqrwvpoi" crhvsimo" ejpiqevsei tw'n farmavkwn.
Y tú eres un cortador de raíces y mendigo, quizás útil al aplicar tus
fármacos a los enfermos.
Plutarco los considera verdaderos profesionales en su oficio,
si tenemos en cuenta que los menciona en una enumeración junto
a diferentes gremios, entre ellos los adivinos:
Plu. Apophth. Lac. 226 D dio; ou[t j e[mporo" ou[te sofisth;" ou[te mavnti" h]
ajguvrth" ou[te tw'n kataskeuasmavtwn dhmiourgo;" eijshviei eij" th;n Spavrthn.
Es por ello por lo que ni mercaderes, ni sofistas, ni adivinos o
sacerdotes mendicantes, ni artesanos de objetos de arte vienen a Esparta.
                                    
578 Los comentaristas hacen igualmente hincapié en esa búsqueda del
beneficio que permite traducirlo como pedigüeño, a partir de un significado
primitivo de charlatán embaucador. Cf. Sch. in S. OT 388-89, lín. 1: ajguvrthnº
ojclagwgovn. o{sti" ejn toi'" kevrdesi movnon devdorke, "el que sólo mira en su
provecho"; Sch. in S. OT 388, lín 1: ajguvrth" oJ kata; mh'na lambavnwn ta; tevlh,
"pedigüeño que consigue mensualmente los pagos".
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En sus Aetia Romana et Graeca, Plutarco vuelve a dar cuenta
de las prácticas rituales de los ajguvrtai:
Plu. Aetia Romana et Graeca 303C povteron o{ti ta;" gunai'ka" aujtw'n uJpo;
trufh'" kai; u{brew" ajkovlasta poiouvsa" Dexikrevwn ajnh;r ajguvrth" kaqarmw'i
crhsavmeno" ajphvllaxen.
¿O acaso porque Dexicreonte, un sacerdote mendicante, mediante un
rito de purificación libró a sus mujeres que cometían actos de desenfreno a
causa de su libertinaje y su soberbia?.
La definición que Hesiquio propone de ajguvrth" alude una
vez más579 a su poder de convocatoria580 y a su condición de
adivino:
Hsch. s. v. ajguvrth": sunaqroistav". mavntei". wJ" ∆Apivwn.
El que reúne. Adivino. Como, por ejemplo, Apión.
Podemos todavía añadir algún testimonio más de hasta qué
punto el término ajguvrth" resultaba apropiado para descalificar a
cualquier oficiante, por lo general de cultos mistéricos, que se
aprovechaba de su oficio para obtener beneficios, caso, por
ejemplo, de los sacerdotes de Cíbele.581 En algunos ejemplos
ajguvrth" parece ser la denominación sistemática de los oficiantes de
estos ritos:
AP 6. 218 (Alc. Mess.) keiravmmeno" gonivmhn ti" ajvpo flevba mhtro"
ajguvrth".
Un sacerdote mendicante de la Gran Madre que ha sacrificado su
órgano viril.
Babrio describe en sus Fábulas el comportamiento de estos
personajes calificados de ajguvrtai:
                                    
579 Cf. el escolio a Pl. R. 364b citado supra.
580 En sentido etimológico, como derivado de ajgeivrw.
581 También se los llama, más específicamente, mhtraguvrtai, cf. Arist.
Rh. 1405a 20.
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Babr. 141 Gavlloi" aguvrtai" eij" to; koinovn ejpravqh.
o[no" ti" oujk eu[moiro" ajlla; dusdaivmwn,
o{sti" fevrhi ptwcoi'si kai; panourgou'sin
peivnh" a[ko" divyh" te kai; ta; th'" tevcnh".
ou|toi de; kuvklwi pa'san ejx e[qou" kwvmhn
periiovnte" e[legon <h\ia>: tiv" ga;r ajgroivkwn
oujk oi\den [Attin leuko;n wJ" ejphrwvqh…
tiv" oujk ajparca;" ojsprivwn te kai; sivtwn
aJgnw'i fevrwn divdwsi tumpavnwi  JReivh"…
A un grupo de sacerdotes mendicantes de Cíbele se les vendió un
burro no bien dotado, sino deforme, que les llevase a esos mendigos y
bribones el remedio al hambre y la sed y los útiles de su arte. Éstos, dando
vueltas a toda la aldea, según es costumbre, recogían provisiones. ¿Qué
campesino no sabe cómo fue mutilado el preclaro Atis?. ¿Quién no le lleva en
ofrenda primicias de legumbres y trigo al sagrado tímpano de Rea?.
Y de nuevo contra los oficiantes de los ritos de Cíbele dirige
sus críticas Plutarco:582
Plu. Pyth. orac. 407 C pleivsth" mevntoi poihtikh;n ejnevplhsen ajdoxiva" to;
ajgurtiko;n kai; ajgorai'on kai; peri; ta; mhtrw'ia kai; Serapei'a bwmolocou'n kai;
planwvmenon gevno".
Pero a la forma poética la colmó de mala reputación la prole
pedigüeña y demagoga que se burla alrededor de las fiestas de la Gran Madre y
de Serapis y va de acá para allá.
El lexicógrafo Hesiquio nos explica que los cómicos
denominaban ajguvrth" a los sacerdotes mendicantes de Cíbele
precisamente por su relación con la magia y la realización de
sacrificios:
Hsch. s. v. ajgersikuvbhli": Krati'no" ejn Drapevtisin (fr. 66 K.- A.) ejpi;
Lavmpwno". to;n aujto;n ajguvrthn kai; kubhlisth;n ei\pen, oiJonei; quvthn kai; mavntin.
Kuvbhlin ga;r e[legon to;n pevlekun ... o{qen kai; Luvsippo" ejn Bavkcai" (fr. 6) to;n
aujto;n ãwJsÃ ajguvrthn kwmwidei'.
                                    
582 Vid. et. Plu. Mar. 17. 10. 4; 42. 7. 8.
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Sacerdote mendicante de Cíbele: Cratino en Fugitivos (fr. 66 K.- A.) [lo
dice] de Lampón. Lo llama sacerdote mendicante y de Cíbele, como si fuese un
oficiante de sacrificios y un adivino. Pues decían 'el hacha' a Cíbele (...) por lo
que también Lisipo en Bacantes  (fr. 6) lo tacha de mendicante.
Sin salirnos del ambiente ritual encontramos que el propio
Dioniso es también llamado ajguvrth":
Philostr. Im. 1. 19. 2 to;n Diovnuson, w\ pai', locw'si Turrhnoi; lovgou ej"
aujtou;" h{konto", wJ" qh'luv" te ei[h kai; ajguvrth" ktl.
A Dioniso, hijo, lo quieren emboscar los tirrenos, porque les ha
llegado el rumor de que es afeminado y va vagando de acá para allá (...).
Según todos estos ejemplos, el término ajguvrth" designa al
individuo errante que vive de las limosnas que le proporcionan
mayoritariamente determinadas prácticas mágicas y adivinatorias.
Este sentido está bien atestiguado dentro y fuera de los círculos
órficos, pero los testimonios más antiguos pertenecen a estos
últimos. Teniendo en cuenta, además, que el orfismo
proporcionaba un marco favorable para que, a partir del sentido
primitivo de 'pedigüeño', surgiese el de 'sacerdocio mendicante',
gracias a su asociación con la magia y la adivinación, no parece un
despropósito pensar que fue en estos círculos donde ajguvrth"
'pedigüeño' pasó de ser un simple adjetivo calificativo a
convertirse en denominación despectiva de un tipo muy particular
de individuos, los oficiantes de cultos mistéricos, en principio
órficos. Posteriormente, y siempre según los datos que tenemos,
ajguvrth" se extendió como denominación despectiva de los
oficiantes de otros cultos mistéricos, como, por ejemplo, los de
Cíbele. De ser cierta esta hipótesis, los órficos habrían tomado un
vocablo de la lengua común griega y lo habrían dotado de un
sentido propio que se mantendría y extendería dentro y fuera de
sus círculos.583
                                    
583 Fuera del ámbito religioso lo encontramos con el valor de 'charlatán':
Plb 12. 8. 5 dokei' dhv moi ta; toiau'ta movli" ªa]nº a[nqrwpo" ajguvrth" kai; propeth;"
ejpi; dikasthrivou rJiyologw'n ajnekto;" fanh'nai. "Me resultaría difícilmente
tolerable que un pedigüeño y partidista que habla imprudentemente ante el
tribunal hiciese semejantes cosas". Polibio está criticando a Aristóteles, de
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ajlazwvn 'embaucador'
Este calificativo lo reciben los oficiantes órficos en el famoso
pasaje de la Enfermedad Sagrada de Hipócrates:
Hp. Morb. Sacr. 1. 10 (60 Grenseman) mavgoi te kai; kaqavrtai kai; ajguvrtai
kai; ajlazovne"
Magos, purificadores, charlatanes y embaucadores.
El término tiene el significado de charlatán, impostor,
embaucador,584 pero no podemos catalogarlo dentro del
vocabulario propiamente religioso porque no tiene ninguna
connotación religiosa. Es un calificativo que se aplica puntualmente
-éste es el único ejemplo atestiguado en ambientes órficos- a un
grupo de personajes para censurarlos y criticarlos.585
ajpomavttwn
El término ajpomavttwn, literalmente 'el que limpia', define
una de las labores de los oficiantes en los ritos, según una de las
dos interpretaciones586 que Harpocración da del vocablo:
Harp. Lex. s. v. ajpomavttwn: (...) periplavttwn to;n phlo;n kai; ta; pivtura
toi'" teloumevnoi"
El que emplasta el barro y el salvado a los que cumplen los ritos.
boukovlo" 'sacerdote de Dioniso'
El término bouko v l o"  aparece en un texto órfico
importantísimo, el Papiro de Gurob:587
                                                                                                          
manera que no podemos traducirlo aquí por mendigo, aunque sí por
pedigüeño, sentido del que quizá parte su traducción habitual por 'charlatán'.
En época tardía tiene también el sentido metafórico de 'fraudulento', dicho,
por ejemplo, de una doctrina, cf. Epiph. Const. Haer. 44. 6.3 ajguvrth" lovgo".
584 Hdt 6. 12. 3; Ar. Nu. 102; Xen. Cyr. 2. 2. 12; Pl. Ch. 173c, R. 560c. Cf.
Burkert (1962) 50s n. 74, (1992) 62; Lanata (1967) 41s.
585 Cf. Thphr. Char. 23. 1. 2. Vid. et. Boned RBLG s. v.
586 Cf. § 2. 1. 3. 1. 2 Otras denominaciones de los fieles; § 3. 1. 7 Las
purificaciones. Cf. et. Phot. s. v.; Sud. s. v.  Cf. Burkert (1992) 61.
587 Publicado por Smyly (1921); vid. et. Tierney (1922) 77ss; West (1993)
181ss; Kern OF 31 y Hordern (2000) 131ss, con bibliografía.
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PGurob 25 oºi\≥nªoº≥n e[vpion o[no" boukovlo".
Se discute si interpretar la frase como "bebí [vino] como un
asno y me convertí en sacerdote588", o bien pensar en un diálogo
litúrgico, uno de los symbola rituales, entre dos interlocutores: A
"Como un asno bebí [vino]. B "Como un pastor (....)". Sea como
fuere, aunque la relación sintáctica de boukovlo" y o[no" no sea clara,
asno y pastor se unen en el ámbito de realia, puesto que el asno es
el animal sobre el que cargan sus bártulos algunos sacerdotes
itinerantes.589
La denominación del sacerdote de Dioniso como boukovlo"590
se relaciona, en primer lugar, con el matrimonio sagrado de
Dioniso con la mujer del arconte rey en el boukolei'on591 de Atenas,
un hierós gamos que constituye un rito muy antiguo.592 Además,
dicha denominación es la que reciben los boyeros593 de las
Bacantes de Eurípides. Por último, se ha querido conectar boukovlo"
con las representaciones de Dioniso con cuernos de toro.594
                                    
588 Smyly (1921).
589 Ar. Ra. 159 ejgw; gou'n o[no" a[gw musthvria, cf. la doble interpretación
según Tierney (1922) 85: a) "soy un asno (mista) que celebro los misterios" y
b) "soy un asno (animal) que lleva los elementos sagrados para celebrar los
misterios", vid. et. García López (1993) 86, con bibliografía.; Babr. 141, citado
supra a propósito del lema ajguvrth". Vid. et. § 3. 2. 5. 1 Los suvmbola, a propósito
del Papiro de Gurob. Es posible que el asno haya tenido un significado místico,
como parece indicar el que Apuleyo le haya dado a su obra el título del Asno
de oro , cf. Tierney (1922) 85.
590 Cf. et. Ar. V. 10 to;n aujto;n a[r∆ ejmoi; boukolei'" su; daivmona (sc. Sabavzion),
"pues tu apacientas al mismo daimon (i. e. Sabacio) que yo"; Luc. Salt. 79,
citado infra; Liu. 39. 41. 6 magnas pastorum coniurationes, "grandes
movimientos subversivos de pastores", (cf. et Casadio [1994] 82). Sobre
boukovlo" vid. et. Orph. H. 1. 10, 31. 7, cf. Ricciardelli (2000a) 237s. Según
Dieterich (1891) 12s (=[1911] 78), el boukovlo" que recita el primer himno puede
ser el uJmnwidov", esto es, 'el que recita himnos', y el uJmnodidavskalo", 'el que
enseña los himnos', pues, como se precisa en el himno 34. 10, una única
persona recitaba los versos ante los demás fieles.
591 Arist. Ath. 3. 5; cf. Horn (1972) 77 y n. 17; Rhodes (1981) 103ss.
592 Murray (1954 [= 1940]) 15-21; Adrados (1983 [1972]) 75, 422; Frazer
(1969 [= 1922]) 179; García Valdés (1984) 58 n. 17.
593 boukovloi, E. Ba. 714, cf. E. Antiop. Fr. 203 N2. Otro boyero ilustre en la
mitología fue Paris, cf. E. IA 180, 574, 1292. Vid. et. Horn (1972) 77s
594 S. Fr 959 (TrGF 4). Dicha representación aparece también en una
cratera de Turios, cf. Kerényi (1976a) fig. 114; Bérard (1976) 61-73; vid. et. Plu.
Aetia Romana et Graeca 299 B; Ath. 35 E, 38 E.
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Luciano menciona la figura del boyero entre los personajes
que toman parte en la representación ritual acompañada de una
danza báquica:595
Luc. Salt. 79 hJ mevn ge Bakcikh; o[rchsi" (...) ou{tw keceivrwtai tou;"
ajnqrwvpou" tou;" ejkei' w{ste kata; to;n tetagmevnon e{kastoi kairovn, aJpavntwn
ejpilaqovmenoi tw'n a[llwn, kavqhntai di∆ hJmevra" tita'na" kai; koruvbanta" kai;
satuvrou" kai; boukovlou" oJrw'nte".
La danza báquica (...) hasta tal punto se ha apoderado de la gente de
allí que en el momento establecido todos acuden, olvidándose de todo lo demás
y se pasan el día sentados viendo titanes, coribantes, sátiros y vaqueros.
La identificación de Dioniso con un toro formaba parte del
simbolismo que se daba a conocer a los iniciados en los misterios
de Sabacio, donde también surge la figura del boyero:
Clem. Al. Prot. 2. 16. 3  Jtau'ro" dravkonto" kai; path;r tauvrou dravkwn, ejn
o[rei to; kruvfion boukovlo" øto;Ø kevntron ãfevreiÃ∆  boukolikovn, oi\mai, kevntron to;n
navrqhka ejpikalw'n, o}n dh; kalw'" ajnastevfousin oiJ Bavkcoi.
«El toro es padre de la serpiente y padre del toro es la serpiente;596 en
el monte el boyero lleva el aguijón oculto». Creo que se llama aguijón al tirso
con que se coronan los bacos.
Por otra parte, en fechas posteriores el vocablo boukovlo" está
atestiguado en los Papiros Mágicos, cuya relación con los himnos
órficos ha sido resaltada desde antiguo.597 En uno de los papiros se
hace referencia a un maestro de magia, medio sacerdote.598 Pero
no este el único texto mágico donde aparece el término; un experto
en artes mágicas como el Euforbo de las Litica599 órficas es
calificado de Boukolivdh" y todavía Focio600 en su Biblioteca cita a
un mago de nombre Boukolovbra".
                                    
595 Cf. et. § 3. 1. 5. 2 La danza o el baile; § 3. 3. 3 ta; oJrwvmena y ta ;
deiknuvmena 'lo que se ve y se muestra'.
596 Cf. Firm. Err. prof. relig. 26. 1 (139 Turcan).
597 Dieterich (1891) 9s (=[1911] 75s).
598 PMag. Par. IV 2435 (Preisendanz - Henrichs) fechable en torno a la
primera mitad del siglo IV d. C.; cf. Dieterich (1891) 9s (=[1911] 75s).
599 Orph. L. 463, fechables en torno al s. II de nuestra era.
600 Phot. Bibl. 27. 19.
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El término bouko v l o"  se emplea, por tanto, como
denominación de determinados sacerdotes de Dioniso y en fechas
posteriores va a relacionarse también con la magia, aunque en la
mayoría de los testimonios ambos rasgos no parecen unirse:
boukovlo" designa magos o sacerdotes, pero no ambos a la vez. Con
todo, la denominación parece muy adecuada para los oficiantes
órficos que aúnan las cualidades de sacerdote y maestro de magia
y que además están estrechamente ligados a Dioniso, divinidad que
recibe el epíteto de boukovlo" y que seguramente propicia que se
otorgue este nombre a los sacerdotes de su culto. Podría suponerse
que en el Papiro de Gurob, un texto indudablemente ritual y
fechable en torno al s. III a. C., boukovlo" tiene ya el doble valor de
'mago' y 'sacerdote', de manera que en un pasaje órfico un mismo
personaje reuniría los dos valores que el término tiene en griego,
anticipando uno de ellos, el de 'mago', que, como hemos visto, no
aparece atestiguado hasta por lo menos el s. II d. C. En cualquier
caso, su presencia en el Papiro de Gurob indica que era una de las
posibles denominaciones de los oficiantes órficos tradicionales,
personajes independientes, todavía sin adscripción alguna a
templos o santuarios. Posteriormente, con la institucionalización
del culto, boukovlo" será el título que reciban determinados
sacerdotes.601
govh" 'hechicero'
Govh", 'hechicero', es un término bien conocido y cuyo valor
dentro de los círculos órficos no difiere del que tiene en otros
contextos.602 El govh"603 que nos interesa aquí es un personaje que
se sirve de ensalmos, transformaciones y supercherías para
provocar horror o deseo en sus clientes, entre los que se cuentan
numerosos supersticiosos. Como los diferentes valores del término
han sido detalladamente estudiados por Burkert (1962), los
                                    
601 Cf. § 2. 2. 3. 4 Los sacerdotes de época postclásica s. v. boukovlo".
602 Vid. Hopfner, RE  s. v., col. 323ss ; Theologisches Wörterbuch zum
neuen Testament  s. v. govh".
603 Burkert (1962) 43.
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recordaremos brevemente para centrarnos en los ejemplos de
sacerdotes mistéricos. En el testimonio más antiguo de govh", un
verso de la Forónide, se califica de govhte" a los Dáctilos del Ida,604
descubridores del hierro, y entre cuyas actividades destacan, como
veremos, los asuntos mágicos y la celebración de misterios.605
Gracias al poder de la música606 al govh" se le asocia además con la
fundación de misterios607 y el recitado de ejpwidaiv, 'canto mágicos'
o 'ensalmos'. Conocidas son también su facultad de
transformación608 y su capacidad para provocar alegrías y tristezas
en las almas de los hombres.609 Pero al govh" se le vincula también
al mundo de los muertos. En primer lugar, por la relación entre el
recitado de ejpwidaiv y su poder de convocar a los muertos.610 En
segundo lugar, por su etimología, puesto que govh" deriva de govvo",
'lamento', especialmente, 'lamento funerario'.611 El govh" es quien
convoca a los muertos a través del govo", el lamento funerario de
despedida. La función del govh"612 es, entonces, la del psicopompo
que preside los ritos funerarios, acompaña a las almas en su
peligroso viaje al más allá613 y asegura la buena situación del
difunto en el otro mundo. Vigila el rito de pasaje concerniente al
estatus del muerto, de ahí que la magia sea una de sus
herramientas fundamentales.
Si recapitulamos los datos, vemos que se trata de una figura
compleja que aúna el éxtasis y el lamento ritual, la curación
mediante ritos y las prácticas adivinatorias.614 Todos estos sentidos
lo convierten en un término idóneo para calificar a los oficiantes
                                    
604 Phoron. PEG fr. 2 . Vid. et. los pasajes recogidos en n. 619.
605 FHG 70 F 104= D. S. 5. 64.
606 Burkert (1962) 40.
607 E. Ba 234; cf. infra n. 620.
608 Hdt. 4. 105; Pl. R. 380d, 381e, 383a.
609 Gorg. 82 B 11, 10 D.-K.; Pl. Leg. 649a , R 413b-d.
610 Pl. Leg. 909. Cf. Apollodor. FHG 244 F 110. Vid. et. § 3. 2. 3 Recitado de
ensalmos, ejpwidaiv.
611 Burkert (1962) 43ss. Cf. A. Pers. 687, donde los lamentos fúnebres son
capaces de atraer las almas de los muertos. Cf. et. A. Ch. 315ss; Gr. Naz. M. 38.
491; Suda s. v. gohteiva.
612 Gellrich (1993-4) 276. Cf. Burkert (1962) 40, 46s.
613 En el terreno del mito ésta es labor de Hermes, cf. Burkert (1962) 46.
614 Pl. Smp. 203a, Phlb. 44c; cf. Graf (1994) 35.
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de cultos mistéricos,615 pues govh" reúne muchos de los caracteres
propios de éstos. Sin embargo, apenas hay ejemplos de su empleo
para denominar a los oficiantes órficos. En Platón, donde los
términos de la familia de govh" están bien atestiguados, tan sólo un
pasaje puede relacionarse con los oficiantes órficos. En las Leyes616
se emplea el participio del denominativo gohteu vw, y no
propiamente el término govh", para nombrar a quienes practican el
arte de la yucagwgiva.617
Pl. Lg. 909b kai; qeou;" uJpiscnouvmenoi peivqein, wJ" qusivai" te kai; eujcai'"
kai; ejpwidai'" gohteuvonte", ktl.
Y porque prometen convencer a los dioses hechizándoles con
sacrificios, súplicas y ensalmos (...).
Este es, además, el único pasaje de época clásica en que se
asocia la actividad de gohteuei'n con estos sacerdotes.618 Sólo
                                    
615 Además del propio Orfeo (Str. 7 fr. 18), Pitágoras (D. L. 8. 36) y
Empédocles (Gorg. A 3 D.-K., ap. D. L. 8. 58. 59) fueron tachados de 'hechiceros'.
Según Dodds (1964 [1951]) 141s, Empédocles representa al chamán que
combina las funciones indiferenciadas de mago, naturalista, poeta y filósofo,
predicador, sanador y consejero público. Cf. Burkert (1962) 38 y n. 10, 48 y n.
61; Riedweg (1997 [1995]) 35, 38ss, 51 y n. 116.
616 Vid. et. Pl. Lg .  933a donde vuelve a aludir a los mismos
procedimientos.
617 Platón utiliza dos veces en este pasaje el verbo yucagwgevw, la primera
con el significado de 'engatusar las almas' (de los vivos), la segunda con el de
'convocar las almas' de los muertos. Un pasaje define al yucagwgov" como
quien evoca las almas de los difuntos mediante procedimientos mágicos:
Phryn. 127. 14 de Borries (Bekk., p.73. 13) yucagwgov": ... oiJ d j ajrcai'oi (sc. ou{tw
kalou'si) tou;" ta;" yucav" tw'n teqnhkovtwn gohteivai" tisi;n a[gonta". th'" aujth'"
ejnnoiva" kai; tou' Aijscuvlou to; dra'ma Yugagwgoiv. "'Evocador de almas'. Los
antiguos (i. e. se lo llamaban) al que hacía venir las almas de los muertos con
ciertos hechizos. Y de ahí el drama de Esquilo los 'Evocadores de almas", cf.
Lanata (1967) 44. Y en un fragmento de Plutarco se dice abiertamente que a
los yucagwgoiv en Tesalia se los llama govhte" porque invocan a las almas con
purificaciones y hechizos (gohteivai"): Plu. Fr. 126 Sandbach yucagwgoiv tine"
govhte" ejn Qettalivai ou{tw kalouvmenoi, oi{tine" kaqarmoi'" tisi kai; gohteivai" ta;
ei[dwla ejpavgousiv te kai; ejxavgousin, "'Evocadores de almas'; así son llamados
algunos hechiceros en Tesalia que con purificaciones y hechicerías atraen y
hacen salir los espíritus". Las ei[dwla, 'imágenes', están en el Hades, de ahí
nuestra traducción por 'espíritus'.
618 Consideramos que se trata de una posible alusión a estos personajes
porque se les atribuyen las mismas artes (qusivai, eujcaiv kai; ejpwidaiv) que a los
ajguvrtai y mavntei" criticados en República 364b. Por otra parte, en las
Bacantes de Eurípides Penteo califica de govh" al introductor de los ritos
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posteriormente algunas citas relacionan a los govhte" con Orfeo. Así,
por ejemplo, cuenta Diodoro, poniéndolo en boca de Éforo, que
Orfeo fue discípulo de los Dáctilos del Ida,619 unos hechiceros que
idearon encantamientos, teletai y misterios:620
D. S. 5. 64. 4 e[nioi d∆ iJstorou'sin, w|n ejsti kai; “Eforo" (FGH 70 F 104), tou;"
∆Idaivou" Daktuvlou" ... uJpavrxanta" de; govhta" ejpithdeu`sai tav" te ejpwida;" kai;
teleta;" kai; musthvria, .... kaq∆ o}n dh; crovnon kai; to;n ∆Orfeva, ... maqhth;n genevsqai
touvtwn.
Algunos cuentan, y Éforo es uno de ellos, que los Dáctilos del Ida  (...)
siendo hechiceros, idearon ensalmos, teletai y misterios (...). Y andando el
tiempo Orfeo (...) se convirtió en discípulo de éstos.
Estrabón le atribuye a Orfeo621 los atributos propios de un
orfeotelesta, llamándolo, entre otras cosas, govh", 'hechicero':
Str. 7 fr. 18 ejntau'qa (sc. ejn Divwi) to;n ∆Orfeva diatri'yaiv fasi to;n Kivkona,
a[ndra govhta ktl.
                                                                                                          
báquicos, que resulta ser el propio dios (E. Ba. 234), en un ámbito que no es
órfico pero cuyas reminiscencias con éste son bien conocidas, cf. Turcan
(1986). En otros textos de época clásica encontramos el valor de hechicero con
capacidad de transformarse o hechizar a sus interlocutores, pero no se trata,
en ningún caso, de oficiantes de ritos, cf., por ejemplo, Hdt. 2. 33. 4, 4. 105. 7; E.
Hipp. 1038; Pl. R. 380d ss.
619 En otro pasaje llama govh" a un tal Heracles, al parecer uno de los
Dáctilos del Ida (cf. et. D. S. 3. 74. 4), confundido a veces con el mítico Heracles,
y al que puede considerarse, a juzgar por las actividades que se le atribuyen,
un antecedente mítico de lo que fueron luego los oficiantes de ritos: D. S. 5. 64.
7 to; polla;" tw'n gunaikw'n e[ti kai; nu'n lambavnein ejpwida;" ajpo; touvtou tou' qeou' kai;
periavmmata poiei'n, wJ" gegonovto" aujtou' govhto" kai; ta; peri; ta;" teleta;"
ejpitethdeukovto". "(Dicen) que muchas mujeres, incluso hasta el día de hoy,
toman sus ensalmos de este dios y hacen amuletos, en la idea de que él fue un
hechicero que practicó las teletai". Los Dáctilos del Ida reciben el calificativo
de govhte", además de en el verso citado de la Forónide (PEG, fr. 2), en un
pasaje de Estrabón (Str. 10. 3. 22). Todavía Plutarco (Plu. Num 15. 4) vuelve a
relacionarlos con los filtros (favrmakoi) y encantamientos divinos (gohteivai).
620 Como hemos dicho, a los govhte" se los relaciona con los ejpwidaiv y la
fundación de misterios: E. Ba. 234, Hipp. 1038; Pl. Smp. 203a, Grg. 483e, Men.
80a; Gorg. 82 B 11, 10 D.-K.; cf. Burkert (1962) 40. Estrabón (Str. 15. 1. 70)
emplea los términos gohteiva, ejpwidaiv y farmakov" para referise a las prácticas
de los bramanes indios (vid. et. Str. 16. 2. 43, para la relación govhte" y ejpwidaiv
aunque sin valor religioso).
621 También Luciano (Astr. 10 [fr. 418]) alude a la habilidad de Orfeo para
enseñar a los griegos la astrología por medio de gohtei va 'sortilegios o
encantamientos'.
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Allí (i. e. en Dío) dicen que vivió Orfeo el cicón, un hechicero (...).
En otro pasaje relaciona directamente la 'hechicería',
gohteiva, con las artes dionisíacas y órficas:
Str. 10. 3. 23 tw'n d j ejnqousiasmw'n kai; qrhskeiva" kai; mantikh'" to;
ajgurtiko;n kai; gohteiva ejgguv". toiou'ton de; kai; to; filovtecnon mavlista to; peri; ta;"
Dionusiaka;" tevcna" kai; ta;" ∆Orfikav".
De las posesiones divinas, el exceso religioso y la adivinación están
muy cerca la mendicidad y la hechicería. Y lo mismo también el entusiasmo
por las artes,622 especialmente por las dionisíacas y órficas.
Otra cita de Estrabón muestra que estos personajes,
dedicados a vender encantamientos y milagros, debían de ser
habituales en su época, aunque no exclusivamente ligados al
orfismo, y recibían, entre otros, el calificativo de govhte":
Str. 1. 2. 5 tiv" a]n ou\n uJpolavboi (...) poihth;n (...) ei\nai tw'n fluavrwn e{na kai;
tw'n qaumatopoiw'n, gohteuvein movnon kai; kolakeuvein to;n ajkroath;n dunavmenon,
wjfelei'n de; mhdevn…
¿Quién podría pensar (...) que un poeta (....) es uno de esos charlatanes
y milagreros, y capaz sólo de embaucar y reducir al que le oye, pero en modo
alguno serle de provecho?.
Plutarco lamenta que los superticiosos se conviertan en
clientes de estos hechiceros y pedigüeños:
Plu. Superst. 166 A eij" ajguvrta" kai; govhta" ejmpesovnte" ktl.
Yendo a parar a sacerdotes mendicantes y hechiceros (...).
Y tacha de govhte" a los sacerdotes que se sitúan a las
puertas de los templos de Cíbele:
Plu. Pyth. or. 407 C o{qen oujc h{kista poihtikh; dokou'sa koinh;n ejmparevcein
eJauth;n ajpatew'si kai; govhsin ajnqrwvpoi" kai; yeudomavntesin ejxevpese th'" ajlhqeiva"
kai; tou' trivpodo".
                                    
622 Cf. Linforth (1941) 238-241; Burkert (1997a [1982]) 16; (1992) 41ss.
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De ahí precisamente que la forma poética, que parecía servir
igualmente a embaucadores, hechiceros y falsos adivinos, haya quedado
apartada de la verdad y del trípode.
Llaman la atención las referencias a la poesía y a los versos
tanto en este último ejemplo de Plutarco (poihtikhv), como en el
anterior de Estrabón (Str. 1. 2. 5 poihthvn). Quizás se trate de
ejpwidaiv en hexámetros a la manera de los a[skei katavskei,623
Aunque los personajes descritos por Estrabón no sean oficiantes de
cultos órficos, en líneas generales se trata de la misma clase de
individuos.
Vistos todos estos datos podemos concluir que del primitivo
valor de govh" como psicopompo, curandero, hacedor de ritos y
prácticas adivinatorias apenas hay ejemplos en época clásica,
probablemente porque el proceso de racionalización624 surgido en
el seno de la polis no dejaba lugar a personajes como éste.625 Se
explica así que el término pasase a tener además el significado
despectivo de 'estafador', 'mentiroso' o 'charlatán',626 con que lo
encontramos en Platón en referencia a los sofistas.627
Posteriormente, con el resurgimiento de las religiones mistéricas en
época romana, los autores vuelven a denominar govhte" a los
oficiantes de ritos. En esta época conviven los dos valores del
término, puesto que el significado de impostor o mentiroso que
veíamos en Platón se emplea de nuevo como alusión irónica a los
falsos filósofos:628
Luc. Pisc. 15 oJra'te mh; ouj Filosofivan ou|tov" ge ajlla; govhta" a[ndra" ejpi;
tw'i hJmetevrwi ojnovmati polla; kai; miara; pravttonta" hjgovreuen kakw'".
                                    
623 Cf. Kotansky (1991) 110ss; § 3. 2. 3 Recitado de ensalmos, ejpwidaiv.
624 Cf. Burkert (1962) 51ss.
625 Por otra parte, para designar a los artífices de actividades mágicas
sin sorna y desprecio, el griego preferió emplear mavgoi, palabra extranjera
que, en principio, no tenía las connotaciones negativas de govh". Cf. infra este
lema, que es otra de las denominaciones de los oficiantes.
626 Cf. Aeschin. 3. 137; D. 18. 276; 19. 102, 109; 29. 32. Sólo en tres pasajes
parece no tener ese valor negativo: Gorg. 82 A 3 D.-K., Pl. Smp 203, A. Ch. 822.
627 Pl. Sph. 241b, Plt. 291c, 303c.
628 Cf. et. Luc. Pisc. 25, 29, 42, 44; Fug. 17, 27; DMort. 13, 20.
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Mira bien no vaya a ser que éste anunciara que no la Filosofía, sino
embaucadores en su nombre, cometen muchas y muy impías fechorías.
Luciano critica duramente a los pseudofilósofos que venden
sus teorías por dos óbolos, aprovechándose del renombre de los
verdaderos filósofos. Se trata, por tanto, de una crítica muy similar
a la que somete Platón a lo largo de su obra a los mercaderes de
ritos que, acogiéndose al prestigio y la venerabilidad de la religión,
buscan sólo su propio beneficio.
Sin abandonar el terreno de la filosofía, el propio Luciano
califica de go vh" a Pitágoras629 y le atribuye una serie de
actividades630 como la aritmética, la astronomía, la geometría, la
hechicería (gohteiva), la música, la magia o la adivinación, muchas
de las cuales hemos visto asociadas a los oficiantes de ritos, de
manera que el término tampoco se disocia de ellos en esta época.
Al contrario, govh" y sus derivados vuelven a aparecer con el valor
de impostor y hechicero en la aguda crítica que Luciano dedica en
Alejandro o el falso profeta631 a quienes, como los oficiantes de
ritos, se dedican a comerciar632 con el miedo y la superstición de
los hombres vendiendo oráculos y remedios a supuestos males.
En conclusión, más que calificar, podríamos decir que el
vocablo govh" descalifica a los oficiantes, puesto que su empleo en
círculos órficos, y también fuera de ellos, tiene casi siempre un
matiz despectivo. No resulta, pues, ilógico que quienes atacaban a
este tipo de oficiantes eligieran un término con un amplio abanico
de sentidos, -hechicero, fundador de misterios y ritos, cantor de
ensalmos, conductor de muertos- todos ellos apropiados a las
actividades de estos individuos y no exentos de cierto matiz
peyorativo.
                                    
629 Luc. Gall. 4.
630 Luc. Vit. Auct. 2.
631 Luc. Alex. 1, 5, 6, 25, 60.
632 Cf. Luc. Peregr. 13, donde ataca, en los mismos términos, a los magos
y hechiceros que se aprovechan de las circunstancias para hacerse ricos
entre los cristianos. En Deor. Con. 12 su crítica se centra en los charlatanes y
timadores que se dedican a dar oráculos. En DMort. 10 y 12 ataca a Trofonio y
Amón llamándoles falso adivino y falso profeta respectivamente.
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iJereuv" / iJevreia 'sacerdote / sacerdotisa'
JIereuv" y iJevreia son los término griegos por excelencia para
designar la profesión de sacerdote.633 Sin embargo, los oficiantes
de ritos no reciben esta calificación. Platón parece referirse con
este nombre y en tono de elogio a una serie de sacerdotes y
sacerdotisas:
Pl. Men. 81a oiJ me;n levgontev" eijsi tw'n iJerevwn te kai; tw'n iJereiw'n
Quienes lo dicen son sacerdotes y sacerdotisas (...).
Parece que Platón no se está refiriendo a los mismos
oficiantes que critica duramente en la República (364b-e), sino a
los que se han convertido en intérpretes de los textos sagrados.634
Es evidente que si los sacerdotes órficos no reciben este
nombre es porque en época clásica635 no eran considerados iJerei`"
'sacerdotes' strictu senso.636 En el s. IV d. C. Jámblico cita a los
órficos junto a los sacerdotes egipcios y los magos caldeos como
fuentes de las que aprendió Pitágoras:
Iambl. VP  28. 151 e[ti dev fasi kai; suvnqeton aujto;n poih'sai th;n qeivan
filosofivan kai; qerapeivan, a} me;n maqovnta para; tw'n ∆Orfikw'n, a} de; para; tw'n
Aijguptivwn iJerevwn, a} de; para; Caldaivwn kai; mavgwn, a} de; para; th'" teleth'" th'" ejn
∆Eleusi'ni ginomevnh".
Dicen, además, que también creó (i. e. Pitágoras) la filosofía divina y
una terapia reuniendo lo que aprendió de los órficos con lo procedente de los
sacerdotes egipcios, de los magos caldeos y de la teleté surgida entre los
                                    
633 El vocablo está atestiguado ya en micénico, cf. Aura Jorro, DMic. s. v.;
Adrados (1955), Casabona (1966) 18ss; García López (1970) 79, 82. Vid. et.
Plaumann, RE  s. v. Hiereis (  JIerei'") col. 1411-1457. Cf. la bibliografía en
Boned RBLG s. v. iJereuv".
634 Cf. infra § 2. 2. 3. 3 Analistas y exegetas de los textos órficos.
635 Posteriormente, una vez que estos cultos se institucionalizan, los
oficiantes sí recibirán este título. Cf. § 2. 2. 3. 4 Los sacerdotes de época
postclásica, s. v. iJerei'"/ iJevreiai.
636 El título iJevreia aparece, en cambio, en una inscripción de Mileto (fr.
583 B., 1, vid. el apéndice de textos) que hace referencia a la regularización
del culto dionisíaco en dicha ciudad y es prueba de la institucionalización de
determinados cultos ya en torno al 276-5 a. C., fecha de la inscripción; cf.
Nilsson (1957) 6s; Burkert (1987a) 33 n. 13, (1993) 274.
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eleusinos.
La denominación de órficos es muy general y puede incluir a
sacerdotes e iniciados. Probablemente no se consideraba al
oficiante órfico como el maestro venerable a quien correspondía
estrictamente la transmisión de ritos y doctrinas, sino que esto se
hacía bajo su dirección pero dentro de la comunidad de iniciados.
kaqarthv" 'purificador'
Por los datos que tenemos no podemos considerar que
kaqarthv" sea una de las denominaciones comunes de los oficiantes
de cultos mistéricos órficos. El vocablo lo testimonia Hipócrates637
en la ya citada enumeración de calificativos de estos individuos en
un pasaje de la Enfermedad Sagrada:
Hp. Morb. Sacr. 1. 10 (60 Grenseman) mavgoi te kai; kaqavrtai kai; ajguvrtai
kai; ajlazovne".
Los magos, purificadores, charlatanes y embaucadores.
El kaqarthv" es quien purifica un mivasma,638 'una mancha'
por medio de un acto ritual, de una kavqarsi".639 Teniendo en
cuenta que para la concepción órfica la existencia terrenal en el
cuerpo es un mivasma del que hay que purificarse, el término
kaqarthv" resulta muy adecuado para calificar al encargado de
'purificar',640 o al menos introducir en el conocimiento de los ritos
                                    
637 Aunque no se trate propiamente de oficiantes mistéricos, resulta
interesante un pasaje de Plutarco (Plu. Apophth. Lac. 223 E) que alude a un
tipo similar de falsos médicos con las denominaciones de kaqarthv" y mavnti".
638 Cf. Dodds (1964 [1951]) 43s; Parker (1983) 213ss, Burkert (1992) 62.
Vid. et. S. El. 70 suv t j, w\ patrw'ion dw'ma:  sou' ga;r e[rcomai / divkhi kaqarth;" pro;"
qew'n wJrmhmevno", "y tú palacio paterno, pues llego a ti como purificador según
la justicia, impulsado por los dioses"; S. Fr. 34 R. stratou' kaqarth;"
kajpomagmavtwn i[dri", "purificador del ejército y conocedor de las inmundicias"
(cf. Harp. Lex. s. v. ajpomavttwn); Sch. in Ar. Ach. 44 que explica cómo se
purificaban con la sangre de un lechón los límites del pritaneo antes de cada
sesión.
639 Para otros valores del término, cf. Moulinier (1952) 156ss; Parker
(1983) 207-234.
640 Ejemplos de purificadores griegos, legendarios o no, son Epiménides,
Melampo, Taletas, Abaris, Pitágoras o Empédocles. Cf. Lanata (1967) 42s;
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purificadores, kaqarmoiv,641 a los iniciados. A pesar de ello, hemos
de admitir que no es una de las denominaciones habituales de los
oficiantes,642 al menos en los testimonios conservados.
kistofovro" 'portador de la cista'
Es la denominación que recibe Esquines en un pasaje de
Demóstenes,643 donde se describe en qué consistía la labor de
quien oficiaba los ritos. Aunque las principales ediciones leen
kittofovro" 'portador de la hiedra', 'coronado de hiedra', hemos
preferido la lectura kistofovro".644 El nombre se debe lógicamente a
que el sacerdote portaba la cista645 sagrada de Dioniso. En esta
época kistofovro" es simplemente un calificativo más del oficiante
que aúna en su figura diversas funciones. Posteriormente se
convertirá en el nombre de un cargo, el del sacerdote o sacerdotisa
específicamente encargados de portar la cista sagrada durante el
ritual.646
                                                                                                          
Burkert (1972) 146ss, (1992) 42s. Pero es Epiménides, cuya legendaría figura
aúna muchos de los rasgos que después presentarán los oficiantes de cultos
mistéricos, quien realmente recibe la denominación de kaqarthv" (Epimenid.
FGH 457 T 3a; Iambl. VP 136; Porph. VP 29. 9). Vid. § 2. 2. 2. 1 Denominaciones
con el radical tele(s)-. b) telesthv", donde nos hemos ocupado de la figura de
Epiménides.
641 Cf. § 3. 1. 7 Las purificaciones.
642 Es más, en los pocos ejemplos que tenemos del vocablo en Platón o
Plutarco (salvo el citado Plu. Apophth. Lac. 223 E), kaqarthv" carece de valor
religioso (cf. Pl. Sph. 231e, Ti. 60d; Plu. Luc. 26, 7). Como nombre de una
ocupación, junto a otros cargos oficiales, está atestiguado en IG 5 (I). 209. 25 (I
a. C.).
643 D 18. 260.
644 Cf. Harp. Lex. s. v. kittofovro": e[nioi meta; tou' s gravfousi kistofovro":
ta;" ga;r legomevna" kivsta" iJera;" ei\nai e[legon tou' Dionuvsou kai; tai'n qeai'n.
"'Portador de la hiedra': algunos escriben cistoforos, con una 's'; pues decían
que las llamadas cistas sagradas estaban dedicadas a las diosas y a Dioniso";
Phot. s. v. kistofovro" y kittofovro"; Sud. s. v. kittofovro". Cf. Wankel ad. loc. que
recoge ejemplos de monedas de época helenística con representaciones de
portadores de cistas. Por otra parte, en este pasaje de Demóstenes se dice
expresamente que los tíasos van coronados con hinojo y álamo blanco, pero
no hay ninguna referencia a la hiedra.
645 Sobre la cista, vid. § 3. 1. 6. 2 La cista (kivsth) o canasto (kavlaqo").
646 En inscripciones de época imperial tenemos atestiguado el cargo de
kistaforhvsasa, cf. infra § 2. 2. 3. 4 Los sacerdotes de época postclásica s. v.
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liknofovro" 'portador de la criba sagrada'
Es la denominación que recibe en un pasaje de
Demóstenes647 Esquines al oficiar los ritos en honor de Dioniso y
portar la criba sagrada648 del dios. Al igual que kistofovro" es
simplemente un calificativo que posteriormente se convertirá en el
nombre de uno de los cargos sacerdotales de los misterios báquicos
como prueban varias inscripciones de época imperial.649
mavgo" 'mago'
Nuestro estudio de ma v g o"  se limitará a analizar
exclusivamente los pasajes en que se denomina así a los oficiantes
órficos, a fin de observar cuál es su significado en este contexto.
Como los valores de este término han sido bien estudiados,650
recordaremos simplemente que para los griegos mavgo" tenía ya en
época clásica651 un doble sentido: el sacerdote persa provisto de
una teología específica y un ritual propio, y el oficiante pedigüeño
y charlatán que oferta ritos y ensalmos por los caminos. En cuanto
al primer valor, señalaremos únicamente que mavgo" era en origen
la denominación de los sacerdotes persas,652 encargados de
interpretar sueños653 y eclipses solares,654 de cantar teogonías655 e
                                    
647 D 18. 259. Cf. Harp. Lex. s. v. liknofovro"; Sud. s. v. liknofovro"; cf. Phot.
S. V.
648 Sobre la criba, vid. § 3. 1. 6. 3 La criba sagrada (livknon).
649 Cf. § 2. 2. 3. 4 Los sacerdotes de época postclásica, s. v. liknafovro".
650 Clemen, RE s. v. Magoi, col. 509ss; De Jong (1997) 387-403; Graf (1994)
31-45; Burkert (1999) 93ss y Bremmer (1999) 1-12, que recoge toda la
bibliografía anterior. Cf. Hdt. 1. 101, 132; X. Cyr. 8. 1. 23.
651 En un libro atribuido a Aristóteles, Magiko v" , se encuentran
reflexiones sobre la duplicidad de significado del término en cuestión, cf.
Arist. Fr 36 Rose ([662 Gigon] = D. L. 1. 6-8); cf. Graf (1994) 40 n. 32.
652 Bidez - Cumont (1938); De Jong (1997) 387-413. Uno de los primeros
testimonios lo da el historiador Janto (Xanth. FGH 765 F 32). También
Temístocles fue introducido durante su exilio en las doctrinas de los magos, cf.
Plu. Them. 29. 6.
653 Hdt. 1. 107-8, 120, 128; 7. 19; Dino en FGH 690 F 10.
654 Hdt. 7. 37.
655 Hdt. 1. 132.
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himnos,656 de observar ciertos ritos, como libaciones657 y
sacrificios,658 y capaces, incluso, de enseñar la resurreción.659 La
conexión de estos sacerdotes persas con el concepto de magia, tal y
como lo entendemos hoy,660 se observa ya en un pasaje de
Heródoto.661 Aunque no podemos ocuparnos aquí de la motivación
que llevó a los griegos a considerar 'magos' a los magoi persas,662
señalaremos que la conexión de los magoi con la magia comienza a
aparecer en la tragedia663 y se desarrolla ampliamente en época
clásica.664 El segundo valor, el de 'mago' especializado en ritos y
ensalmos, conoce también ejemplos de época clásica,665 y
encontrará especial acomodo entre los oficiantes de cultos
mistéricos, como, por ejemplo, los órficos.666 Por ello nuestro
estudio se centrará en este segundo valor.
Tras esta breve introducción podemos analizar la
significación del término en contextos mistéricos, más
concretamente en los ritos órficos. El pasaje más antiguo que
conservamos es un fragmento de Heráclito, cuya autenticidad ha
                                    
656 X. Cyr. 8. 1. 23.
657 Hdt. 7. 43.
658 Hdt. 7. 113-4, 191; X. Cyr. 8. 1. 23, 3. 11.
659 Teopompo en FGH 115 F 64 (ap. D. L. 1 prooem. 9) kai; Qeovpompo" ejn th'i
ojgdovhi tw'n Filippikw'n o}" kai; ajnabiwvsesqai kata; tou;" mavgou" fhsi; tou;"
ajnqrwvpou" kai; e[sesqai ajqanavtou". "Teopompo, en el octavo libro de las
Filípicas, dice que, según los magos, los hombres revivirán y serán
inmortales".
660 Cf. Nock (1933b) 164-188 (=[1972] 308-330), sobre las posibles raíces
griegas del concepto de magia actual.
661 Hdt. 7. 114.
662 West (1971) 239-242 considera que los mavgoi iranios transmitieron a
los griegos de Jonia, además del nombre, elementos de especulación
cosmológica en torno al s. VI a. C.; Burkert (1983b) 119 cree que ya había
ocurrido algo similar cien años antes en territorio asirio; vid. et. Bremmer
(1999) 7s.
663 A. Pers. 317; E. Supp. 1110, IT 1338.
664 Gorg. 82 B 11, 10 D.-K.; Pl. R 572e, Plt. 280e; Aesch. 3. 137.
665 Cf. S. OT 387; E. Or. 1496; Pl. Plt 280 d. La conexión de mageiva y gohteiva
está presente también en el Elogio de Helena de Gorgias (82 B 11, 10 D.-K.) y,
en opinión de Graf (1994) 37, mageiva subraya la devaluación de gohteiva, vid.
et. 34ss.
666 Son significativos los intentos de autores posteriores por tender un
puente entre las teletai órficas y los magos, persas o caldeos, a partir del
personaje de Orfeo, cf. Plu. Def. orac. 415 A; Iambl. VP  28. 151.
- 205 -
sido objeto de numerosas disquisiciones:667
Heraclit. Fr. 87 Marc. (B 14 D.-K.) tivsi dh; manteuvetai ÔHravkleito" oJ
∆Efevsio"… nuktipovloi", mavgoi", bavkcoi", lhvnai", muvstai": ktl.
¿A quiénes profetiza Heráclito de Éfeso?. "A los noctívagos, los magos,
los bacos, las bacantes, los iniciados (...)".
Heráclito critica,668 a juzgar por el tono, la participación en
estos cultos, tanto de sus oficiantes -denominados mavgoi- como de
los iniciados -los llamados bavkcoi, lhvnai y muvstai. Mientras que
resulta evidente que los magoi son los oficiantes de cultos
mistéricos,669 es decir, los sacerdotes, la escasez de datos no
permite, sin embargo, postular su conexión con actividades
mágicas. En el calificativo nuktipovlo" 'noctívago' puede haber una
alusión a los ritos privados y secretos que realizaban.670
El siguiente ejemplo de mavgoi como denominación de los
oficiantes de cultos lo tenemos en un pasaje de la Enfermedad
sagrada, donde Hipócrates compara a estos sacerdotes con los
primeros farsantes que se inmiscuyeron en el campo de la
medicina utilizando remedios curativos pseudocientíficos para
curar la epilepsia:
Hp. Morb. Sacr. 1. 10 (60 Grenseman) mavgoi te kai; kaqavrtai kai; ajguvrtai
kai; ajlazovne".
Los magos, purificadores, charlatanes y embaucadores.
La conexión con la magia es muy clara, pues la crítica de
Hipócrates va precisamente dirigida a la sustitución de los
procedimientos médicos por los mágicos como remedio curativo.671
                                    
667 Marcovich ad loc.; Bremmer (1999) 3 y n. 20 para la discusión;
Burkert (1999) 71, 94 y n. 19.
668 Graf (1994) 34 resalta la ironía de Heráclito al amenazar a estos
adivinos y hechiceros con los mismos castigos con que ellos pretenden
atemorizar a sus clientes.
669 Burkert (1999) 71 'sembra che Eraclito ... polemizzi contro i misteri
bacchici del tipo che troviamo a Olbia'.
670 Cf. infra § 2. 2. 2. 3 Denominaciones con otro radical, s. v. nuktipovlo".
671 Cf . Hip. Morb. Sacr. 18. 20 donde califica sus artes de banausivh,
'charlatanería', Burkert (1992) 41 y n. 2; vid. et. Burkert (1997a [1982]),
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Hay implícito un doble reproche. Por una parte, se critica el
pretendido origen divino al que los sacerdotes mendicantes
achacan esta enfermedad. Por otra, se les reprocha a los oficiantes
su falsa religión al creerse capaces de influir sobre los procesos
naturales, privilegio reservado a los dioses.672
En el Papiro de Derveni673 los oficiantes órficos vuelven a
ser calificados de mavgoi. El pasaje despeja muchas dudas sobre las
actividades y el carácter de estos sacerdotes, entre cuyas tareas
estaban el hacer sacrificios y elaborar ensalmos:
PDerveni col. VI 2, 4s, 9s ejp ≥ªwidh; dºe; ≥ mavgwn ... th;n ≥ q ≥usªivaºn ≥ t ≥ouvtou ≥
e{nekeªnº p ≥ªoiou'sºi ≥ªnº oiJ m ≥av ≥ªgoºi ≥, ...  muvstai Eujmen ≥ivsi proquvousi kªata; ta;º a ≥ujta ≥
m≥av≥goi".
Un ensalmo de los magos (...),  a causa de esto hacen los magos la
ofrenda, (...) los iniciados ofrendan primero en honor de las Euménides igual
que lo hacen los magos.
Los magos aparecen como profesionales expertos en un
saber superior en relación a prácticas y creencias conocidas en
Grecia,674 tales como el sacrificio (qusiva, quvw), las libaciones
(ejpispevndw, coaiv) y los ensalmos, ejpwidaiv v. Precisamente es la
mención de ejp≥ªwidhv675 lo que evidencia en este caso la conexión
entre sacerdocio y magia. Es decir, entre las actividades de los
oficiantes figura el realizar sacrificios, pero también el atraerse el
favor de las divinidades por medio de ensalmos.676 Gracias a la
                                                                                                          
(1987a) 31. Las relaciones entre magia y medicina han sido analizadas por
Lanata (1967); Gil (1969); Lloyd (1979) 15-29, 37-49.
672 Según Burkert (1962) 53s, hay un intento de separar magia y
religión por parte de Hipócrates; cf. Graf (1994) 42ss.
673 Tsantsanoglou (1997) 95, 100 y n. 25; Casadesús,"Análisis de la figura
del mago en ambientes órficos", en prensa.
674 Burkert (1999) 106, 108. Ahora bien, las actividades de los
denominados magos, oficiantes de cultos al fin y al cabo, coinciden con las
atribuidas a los magos persas en un texto de Diógenes Laercio (D. L. 1. 6); cf. et.
el pasaje siguiente (D. L. 1. 7) donde se alude a prácticas adivinatorias.
675 Cf. § 3. 2. 3 Recitado de ensalmos, ejpwidaiv.
676 Cf. Pl. R. 364b, donde los ajguvrtai y mavntei", 'sacerdotes mendicantes y
adivinos', intentan atraer a la divinidad por los mismos medios, a saber, con
qusivai" y ejpwidai'", 'sacrificios y ensalmos'.
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descripción de los ritos puede además presuponérseles el
conocimiento de una doctrina sobre démones y almas concerniente
a visiones proféticas.677
Interesante es también un texto de Apolonio de Tiana,
donde se relaciona a estos personajes con los filósofos seguidores
de Pitágoras y Orfeo:
Ap. Ty. Ep. 16 (42. 25 Penella) mavgou" oi[ei dei'n ojnomavzein tou;" ajpo;
Puqagovrou filosovfou", w|idev pou kai; tou;" ajpo; ∆Orfevw". ejgw; de; kai; tou;" ajpo; Dio;"
oi\mai dei'n ojnomavzesqai mavgou", eij mevllousin ei\nai qei'oiv te kai; divkaioi.
Creo que hay que llamar magos a los filósofos secuaces de Pitágoras y
lo mismo, creo, a los de Orfeo. Incluso, creo que aquellos que siguen a Zeus
deberían ser llamados magos, teniendo en cuenta que son divinos y justos.
Se observa aquí un tratamiento favorable del término
'mago', no sólo por lo que se dice de los seguidores de Zeus, sino
porque el propio Apolonio usa intencionadamente el término
mavgo" en su sentido original de sacerdote persa venerable para
defenderse de las acusaciones de quienes lo tachan de govh".678
Además de todos estos ejemplos, nos parece interesante
retomar un pasaje de Sófocles que recoge uno de los testimonios
más antiguos en que mavgo" se relaciona con el concepto de magia:
S. OT. 386ss
tauvth" Krevwn oJ pistov", ouJx ajrch'" fivlo",
lavqrai m j uJpelqw;n ejkbalei'n iJmeivretai,
uJfei;" mavgon toiovnde mhcanorravfon,
dovlion ajguvrthn, o{sti" ejn toi'" kevrdesin
movnon devdorke, th;n tevcnhn d j e[fu tuflov".
De ésta [ciudad] Creonte, el fiel, el amigo desde el principio,
seduciéndome con engaños desea desterrarme, enviándome a este mago
urdidor de intrigas, insidioso pedigüeño, que mira sólo en su provecho pero es
ciego en su arte.
                                    
677 Burkert (1999) 110.
678 Cf. Penella ad loc. p. 99ss.
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A Tiresias se le reprocha su condición de mavgo" y ajguvrth" , y
un poco después se le tacha de adivino, mavnti". Precisamente, como
hemos visto, todas estas características son las que perfilan la
figura del oficiante de ritos mistéricos, de manera que no resulta
ilógico pensar que a Tiresias se le recrimine en realidad por
comportarse como uno de estos oficiantes,679 situándose al margen
de la religión de la polis, lo que no se aviene bien con su condición
de vate legendario oficial.
Recapitulando los datos, si consideramos que el mavgo" del
fragmento de Heráclito es genuino del filósofo, y no un añadido de
su transmisor Clemente de Alejandría, resulta que uno de los
testimonios más antiguo de mavgo" pertenece efectivamente a
círculos mistéricos, en este caso concreto muy cercanos al orfismo.
Tanto el pasaje de Heráclito como el de Hipócrates ponen de
manifiesto la crítica de filósofos y médicos hacia esta clase de
personajes. En este sentido, mavgo" se ha convertido en un término
polémico de desprestigio.680 La presencia del vocablo en otros
contextos muestra que, evidentemente, no quedó limitado a los
sacerdotes mistéricos. Buen ejemplo de ello es el citado pasaje de
Sófocles donde Edipo tacha a Tiresias (que no es uno de esos
practicantes de cultos mistéricos) de mago (mavgo") y hechichero
(ajguvrth"), reprochándole no ser un verdadero adivino (mavnti"). En
cualquier caso, teniendo en cuenta que el comentarista del Papiro
de Derveni lo usa constantemente para referirse a los oficiantes de
estos ritos, podemos afirmar que mavgo" se ha convertido en
apelativo común, aunque no exclusivo, de este tipo de sacerdotes.
Una vez más queda confirmado que no existe un vocabulario
exclusivo de estos cultos mistéricos, sino que determinados
términos, que antes o después forman parte de la lengua común,
adquieren un valor especial en el lenguaje mistérico, sea órfico o
no. En el caso de Tiresias, quien no es propiamente un sacerdote, el
                                    
679 Rigsby (1976) 109ss propone, en cambio, interpretar mavgoi como
'king-makers', esto es, traidores que conspiran para poder manipular el poder
político, tanto en este pasaje de Sófocles como en otro de Platón (R. 572e) que
analizaremos inmediatamente.
680 Graf (1994) 44.
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empleo de semejantes calificativos está justificado porque sus
cualidades se corresponden exactamente con las de este tipo de
oficiantes.
Por otra parte, un dato que resulta muy sorprendente es que
Platón no usa el término mavgo" para referirse a estos individuos (a
los que sí llama govh", ajguvrth" o mavnti"), máxime cuando en la
República (R. 572e) denomina mavgoi a quienes emplean una suerte
de subterfugios para conquistar el alma de un joven, lo que
evidencia su conocimiento del sentido de mavgo" que venimos
analizando,681 aunque él lo emplee sin referencia a los sacerdotes
mistéricos.682 Es decir, en este pasaje usa el término mavgo" para
referirse a individuos que realizan actividades parejas a las de los
oficiantes de ritos, pero que no son en ningún caso sacerdotes. En
cambio, al criticar duramente a los oficiantes en otros pasajes
Platón los tacha de govh" (Lg. 909b), ajguvrth" o mavnti" (R. 464b-e),
pero no de mavgoi. Teniendo en cuenta que mavgo" se aviene
perfectamente con el sentido crítico que el filósofo buscaba en
ambos pasajes,683 no deja de resultar un tanto sorprendente que
Platón pudiera calificar de mavgoi a los oficiantes de cultos
mistéricos, y, sin embargo, no lo hiciese.
Analicemos otro pasaje muy interesante, perteneciente a un
diálogo considerado espúreo,684 el Axioco (371a). Narra el autor
del diálogo la historia que le ha contado Gobria, un mago persa. En
principio, el uso de mavgo" no tiene nada de particular, es la
denominación de un sacerdote persa, cuya existencia es bastante
discutida. Lo curioso es que la narración que sigue introduce toda
una serie de detalles sobre la suerte del alma en el más allá,685 con
                                    
681 Evidentemente conoce también su valor como denominación de los
sacerdotes persas, pues en el Alcibiades (122a) alude a la mageiva de Zoroastro.
682 También en el Político (280e) habla de la mageutikhv tecnhv que
concierne a los antídotos, es decir, conoce la relación magia-medicina tal y
como se manifiesta en los pasajes de Hipócrates. La consideración de la magia
como una ciencia es también una novedad platónica.
683 Con ese mismo sentido despectivo emplean mavgo" anteriormente
Heráclito e Hipócrates en referencia al mismo tipo de personajes.
684 Chevalier (1915) 11-24.
685 Vid. el estudio detallado de Chevalier (1915) 86-106.
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conceptos tomados de las doctrinas de los diferentes cultos
mistéricos, entre ellos los órficos, y con reminiscencias muy claras
en la obra posterior de Plutarco (fr. 178 Sandbach). La descripción
aparece, por tanto, como un compositum con conceptos tomados
de las doctrinas mistéricas. Resulta curioso que el autor llame
'mago' a un sacerdote persa- es decir, uno de los sentidos
habituales de este término en época clásica- y que ponga en boca
del susodicho personaje una descripción de la suerte del alma en el
más allá que, por muy transformada que esté, responde a las
doctrinas transmitidas por oficiantes mendicantes y adivinos,
sacerdotes de cultos mistéricos a quienes otros autores llaman
mavgoi. Creemos que el autor del diálogo muestra su conocimiento
del doble valor de mavgo" e intenta conjugarlo de forma muy
ingeniosa: mavgo" es el nombre de los sacerdotes persas, pero
también de aquellos que pretenden ganarse el pan transmitiendo
doctrinas de salvación y vendiendo remedios para evitar los
tormentos infernales que aguardan a los no iniciados. Puede ser
una forma sutil de reprocharles a estos individuos el que tengan
que recurrir a préstamos de otras religiones (en este caso la persa)
al no tener siquiera un nombre propio que les dé carta de
naturaleza. El problema de esta hipótesis es principalmente la
autoría del diálogo, pues supone atribuirle una sutileza digna de
Platón a un autor con sobradas carencias, en opinión de la
crítica.686
En cualquier caso, volviendo a Platón, podemos concluir que
en sus escritos no llama mavgoi a los oficiantes de cultos mistéricos
(ni a los órficos ni a ningún otro), a pesar de sus sobrados
conocimientos de los valores del término y de que el contexto de
República (R. 464b-e) y Leyes (Lg. 909b) era el adecuado para
emplearlo en sentido despectivo. Es posible que el filósofo evitara
deliberadamente denominarlos mavgoi por considerarlos indignos de
un nombre cuyas raíces entroncaban con las antiguas y venerables
instituciones religiosas persas.
                                    
686 Chevalier (1915) 15ss; Souilhé (1962) 125-136.
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mavntei" 'adivinos'
En un conocido pasaje de la República (R. 364b) califica
Platón a los oficiantes de misterios de ajgu vrtai687 y mavntei"
'sacerdotes mendicantes y adivinos'. El único arte adivinatoria que
parecen albergar estos personajes es la supuesta facultad del
conocimiento de la dicha y el sufrimiento tras la muerte que
aguarda a iniciados y no iniciados respectivamente. Que sepamos,
los oficiantes de ritos no ejercían las prácticas adivinatorias bien
conocidas en la antigüedad.688 Por otra parte, no hay que olvidar el
tono irónico y sarcástico de Platón: los personajes a los que califica
de mavntei" carecían a todas luces de la inspiración divina que se
atribuye a los verdaderos mavntei".689 La denominación de mavntei"
responde evidentemente a la crítica platónica que no puede
concebir que estos individuos se atrevan a aventurar un destino
dichoso en el más allá a todos los que accedan a sus ritos y
ensalmos, independientemente de las cualidades morales de su
clientela.690
Por otra parte, es evidente que estos individuos
amalgamaban toda una serie de actividades, muy difíciles de
precisar con los datos que tenemos. Hay que tener en cuenta,
además, que la distinción magia, adivinación y hechicería691 no
estaba tampoco demasiado clara para los antiguos:
Str. 10. 3. 23 tw'n d∆ ejnqousiasmw'n kai; qrhskeiva" kai; mantikh'" to;
                                    
687 Cf. supra § 2. 2. 2. 3 Denominaciones con otro radical, s. v. ajguvrth".
688 Cf. Ziehen, RE s. v. mavnti", col. 1346-1355.
689 Cf. Ziehen, RE s. v. mavnti" col. 1346s, 1349.
690 Bernabé (1998b) 56.
691 Cf. Pl. Leg. 908d ejx w|n mavntei" te kataskeuavzontai polloi; kai; peri;
pa'san th;n magganeivan gegenhmevnoi, (...) kai; teletai'" de; ijdivai" ejpibebouleukovte"
ktl. "Esta es la clase de hombres de la que provienen muchos adivinos y los
expertos en todo el fraude de la magia (...) y también los que maquinan con
ceremonias cultuales propias". Vid. supra § 2. 2. 2. 3 Denominaciones con otro
radical, los lemas ajguvrth", govh" y mavgo", donde pueden verse ejemplos de esta
relación estrecha que se da dentro y fuera de los círculos órficos; cf., por
ejemplo, Plu. Pyth. or. 407 C quien califica de falsos adivinos a los oficiantes
que dicen la buenaventura a las puertas del templo de Cíbele. Otros ejemplos
de la relación sacerdocio y magia pueden verse en Pl. Plt. 290c, Smp. 202e; D. S.
17. 17. 6; Liu. 39. 8. 3. sacrificulus et vates. Cf. Meuli (1935); Boyancé (1942)
229; Bernabé (1997a).
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ajgurtiko;n kai; gohteiva ejgguv".
De las posesiones divinas, el exceso religioso y la adivinación están
muy cerca la mendicidad y la hechicería.
Todavía algunos testimonios relacionan a Orfeo, el mítico
fundador de estos misterios, con la práctica de la adivinación, lo
que en cierto modo puede justificar que se denomine también
mavntei" a quienes son considerados sus secuaces:
Philoch. FGH 328 F 76 (ap. Clem. Al. Strom. 1. 21. 134. 4) h[dh de; kai;
jOrfeva Filovcoro" mavntin iJstorei' genevsqai ejn tw'i prwvtwi Peri; mantikh'".
Ya Filócoro en el libro primero del Acerca de la adivinación cuenta
que Orfeo fue un adivino.
Str. 7 fr. 18 ejntau'qa (sc. ejn Divwi) to;n ∆Orfeva diatri'yaiv fasi to;n Kivkona,
a[ndra govhta ajpo; mousikh'" a{ma kai; mantikh'" kai; tw'n peri; ta;" teleta;" ojrgiasmw'n
ajgurteuvonta to; prw'ton ktl.
Allí (i. e. en Dío) dicen que vivió Orfeo el cicón, un hechicero que al
principio vivía mendigando de su música, de la adivinación y de los ritos
orgiásticos de las teletai (...).
nuktipovlo" 'Noctívago, que vaga de noche'
La denominación aparece en el fragmento de Heráclito,692
que citamos a propósito de los mavgoi:693
Heraclit. Fr. 87 Marc. (B 14 D.-K.) nuktipovloi", mavgoi", bavkcoi", lhvnai",
muvstai": ktl.
"A los noctívagos, los magos, los bacos, las bacantes, los iniciados (...)".
Volvemos a encontrarlo en dos pasajes de Eurípides; en
Cretenses,694 como epíteto del propio dios Dioniso Zagreo:
                                    
692 Cf. Clem. Al. Prot. 2. 22. 2.
693 Cf. § 2. 2. 2. 3 Denominaciones con otro radical, s. v., con la
bibliografía referente a este fragmento.
694 Cf. Porph. Abst. 4. 19. 16.
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E. Cret. Fr. 2 Jouan- Van Looy kai; ømh;Ø nuktipovlou Zagrevw" brontav",
ktl.
Tras haber celebrado los truenos del noctívago Zagreo (...).
En relación a los coros de bacantes aparece en un verso del
Ión:695
E. Io. 717s i{na Bavkcio" ajmfipuvrou" ajnevcwn peuvka"
laiyhra; phda'i nuktipovloi" a{ma su;n Bavkcai".
Donde Baco levanta sus teas encendidas
y salta ágil con sus noctívagas bacantes.
En el calificativo nuktipovlo" 'noctívago' puede haber una
alusión a los ritos secretos y nocturnos que realizaban.696 Sea como
fuere, el adjetivo denomina en otros casos a divinidades femeninas
como Enodia,697 Temis698 y, sobre todo, Hécate699 muy
relacionadas con el mundo ritual y de ultratumba. Sin duda, hay
una conexión entre la noche y el más allá.
sofoiv 'sabios'
Dos veces se refiere Platón (Pl. Men. 81a; Grg. 493a) con este
calificativo a aquellos hombres y mujeres dedicados a la
interpretación de los textos sagrados. Obviamente sofov" no es una
denominación específica de los oficiantes, pero muestra que a este
tipo de sacerdote700 se le suponía efectivamente una sabiduría
superior para comprender las cosas sagradas (ta; iJerav), así como el
                                    
695 Cf. et. Hsch. s. v. nuktipovloi".
696 Cf. Graf (1994) 32s. Posteriormente Luciano (Peregr. 29. 8) lo
empleará como epíteto del héroe Proteo, en un pasaje puesto en boca de la
Sibila y muy crítico contra los sacerdotes y las iniciaciones nocturnas. Vid. et.
A. Fr. 273a.
697 Cf. E. Io. 1045. Enodia es una divinidad asociada a la magia y a la
nocturnidad, a veces confundida con Perséfone o con Hécate.
698 Orph. H. 79. 7; Temis aparece en este himno órfico como una profetisa
que descubre los sagrados misterios a los mortales y entona los gritos rituales,
cf. Ricciardelli (2000a) 519.
699 Divinidad relacionada con los rituales y el mundo de los muertos, cf.
Apol. Rh. 3. 862; 4. 148, 829, 1020.
700 Cf. § 2. 2. 3. 3 Analistas y exegetas de los textos órficos.
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conocimiento de las doctrinas sobre la naturaleza y el destino del
alma.
En los ejemplos platónicos el adjetivo sofov" califica a los que
consideramos exegetas de los textos y no a los oficiantes de ritos
propiamente. Sin embargo, otros testimonios evidencian, aunque
sea irónicamente, que estos últimos también pretendían poseer una
sabiduría superior. El comentarista del Papiro de  Derveni les
reprocha a los oficiantes que, aun revelándose como expertos en
creencias sobre el alma y los démones,701 sus clientes se marchen
sin haber aprendido ninguno de los conocimientos que esperaban
adquirir.702
Una crítica muy similiar le dedica Hipócrates al talante
piadoso y a la pretendida sabiduría de estos oficiantes.
Hp. Morb. Sacr. 1. 10 (60 Grenseman) mavgoi te kai; kaqavrtai kai; ajguvrtai
kai; ajlazovne", oJkovsoi prospoievontai sfovdra qeosebeve" ei\nai kai; plevon ti eijdevnai.
Los magos, purificadores, charlatanes y embaucadores de ahora,
quienes, precisamente, pretenden ser muy piadosos y saber de más.
En su opinión, al atribuirle un carácter sagrado a ciertas
enfermedades estos individuos enmascaran su ignorancia de las
verdaderas causas científicas. Esa sabiduría que atañe a lo sagrado
a Hipócrates le parece acientífica porque se esconde bajo el velo de
la superstición y resulta a todas luces falsa.
Todos estos ejemplos coinciden en que el saber superior que
se atribuye al sofov" es de carácter sagrado. Cuando dicha facultad
sirve para interpretar los textos escritos en clave alegórica, es
ensalzada elogiosamente,703 tal y como se observa en los textos
platónicos citados. En cambio, cuando ese saber superior se pone al
servicio de fines como la curación de enfermedades o las promesas
de un destino mejor, recibe duras críticas por parte de quienes se
consideran los verdaderos profesionales en sus respectivos campos,
a saber, Hipócrates en el de la medicina y el comentarista del
                                    
701 PDerveni col. VI 2ss.
702 PDerveni col XX 6ss .
703 Cf. Plu. E ap. Delph. 388 E.
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Papiro de  Derveni en la interpretación de lo sagrado.
2. 2. 2. 4 DENOMINACIONES PERIFRÁSTICAS
Incluimos en este apartado algunas expresiones perifrásticas
con las que determinados autores se refieren, en ocasiones de
manera deliberadamente imprecisa, a los oficiantes mistéricos. Esta
forma de citarlos refleja unas veces la laxitud de un oficio que
carece de nombre al que asirse y otras el desprecio hacia estos
individuos.
a) PERÍFRASIS REFERENTES AL TIPO DE ACTIVIDAD QUE REALIZAN
Mediante una perífrasis muy expresiva, el comentarista del
Papiro de Derveni critica, sin nombrarlo, a los profesionales704 que
le hacen la competencia en la interpretación de las cosas sagradas:
PDerveni col. XX 1 para; tou' tevcnhm poiomevnou ta; iJerav.
Por obra de quien tiene lo sagrado por una profesión.
En otros ejemplos se concreta un poco más a qué se
dedicaban. Platón alude a una hipótetica antigüedad remota:
Pl. Phd. 69c kai; oiJ ta;" teleta;" hJmi'n ou|toi katasthvsante".
Los que nos instituyeron las teletai.
Probablemente se refiere a los antecesores míticos, tal vez
Orfeo y Museo,705 de los oficiantes contemporáneos.
En el Gorgias Platón se refiere a "un varón ingenioso de los
que componen mitos":
Pl. Gorg. 493a ti" muqologw`n komyo;" ajnhvr
                                    
704 Cf. infra § 2. 2. 3. 2 Los oficiantes de ritos b) Aprendizaje, profesión y
retribuciones materiales.
705 Puesto que a ellos se atribuye la institución de las teletai, cf. § 1. 3 La
transmisión de las teletaiv órficas.
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Entre otras hipótesis se ha propuesto que se trata de
oficiantes dedicados a la interpretación de textos órficos.706
Aristóteles alude a la condición de transmisores de
conocimientos de estos oficiantes:
Arist. Fr. 60 Rose oiJ ta;" teleta;" levgonte".
Los que cuentan las teletai.
Varios siglos después Luciano habla de:
Lucian. de salt. 15 tou;" ejxagoreuvonta" ta; musthvria.
Los que dan a conocer los misterios.
Se refiere en concreto a las teletai de Orfeo, en una época en
que teletai y misterios aparecen citados muchas veces como
equivalentes.707 Podemos pensar que se trata, en efecto, de los
sacerdotes que instruyen a los iniciados en los ritos.
B) PERÍFRASIS QUE LOS RELACIONAN CON ORFEO O EL ORFISMO.
En un pasaje del Protágoras Platón dice que los secuaces de
Orfeo y Museo son los predecesores de la sofística:
Pl. Prt. 316d tou;" ajmfiv te ∆Orfeva kai; Mousai'on.
Los secuaces de Orfeo y Museo.
Protágoras se está refiriendo muy probablemente a los
oficiantes que celebran sus ritos de ciudad en ciudad, apoyándose
en la tradición escrita órfica. Los sofistas se asimilan a estos
individuos en su mensaje individualista e innovador, su carácter
itinerante y en el empleo de textos escritos.708
El Crátilo nos proporciona otro ejemplo de la manera
perifrástica en que Platón se refiere a 'los secuaces de Orfeo':
                                    
706 Bernabé (1995b) 228; vid. et. los comentarios a este pasaje en § 2. 2. 3.
3 Analistas y exegetas de los textos órficos.
707 Cf. § 1. 2 La telethv en los órficos.
708 Bernabé (1997a) 38s; (1998b) 49s.
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Pl. Cra. 400c oiJ ajmfi; ∆Orfeva
A ellos se les atribuye la doble interpretación que se da del
aserto de que el cuerpo (sw'ma) es un sh'ma: a) el cuerpo es una
sepultura, b) el cuerpo le sirve al alma para manifestarse.
Probablemente es la primera interpretación la que es órfica,
mientras que la otra procede de círculos pitagóricos del s. IV a.
C.709 Es muy posible que juegos etimológicos de este tipo tuviesen
cabida durante la celebración de las teletai.710
Otra noticia de la relación de estos sacerdotes con Orfeo la
encontramos en Plutarco.711 El de Queronea cita un pasaje de la
República en que Platón se mofa de 'los secuaces de Orfeo' que
prometen a sus fieles una borrachera perpetua en el Hades:
Plu. Comp. Cim. et Luc. 1. 2 Plavtwn (R. 363c) ejpiskwvptei tou;" peri; to;n
∆Orfeva, toi'" eu\ bebiwkovsi favskonta" ajpokei'sqai gevra" ejn ”Aidou mevqhn aijwvnion.
Y Platón se burla de los secuaces de Orfeo por decir que los que han
vivido rectamente disfrutarán en el Hades de una borrachera eterna.
Plutarco parece situar a estos discípulos de Orfeo en un
pasado lejano del que él no tiene conocimiento sino
literariamente.712
Por último, hemos de recordar que el sintagma oiJ  jOrfikoiv
puede ser interpretado como denominación de fieles y sacerdotes,
tal y como muestran los testimonios estudiados en el capítulo
dedicado a los fieles.713
                                    
709 La argumentación se debe a Bernabé (1995b), (1998b) 72s.
710  Sobre esta posibilidad, vid. § 3. 2. 4 Reflexiones etimológicas y juegos
de palabras; para este pasaje concreto vid. § 3. 2. 4. 2 Las etimologías
transmitidas por Platón.
711 Cf. Bernabé (1996b) 67.
712 Pinnoy (1990) 207.
713  Cf. § 2. 1. 3. 1. 2 Otras denominaciones de los fieles.
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2. 2. 3 EL OFICIO DE SACERDOTE
2. 2. 3. 1 CONSIDERACIONES GENERALES.
Se ha considerado que el orfismo es una religión 'del
libro',714 no articulada en torno a una iglesia y carente de
estructura, a cuyo mensaje religioso se accede de forma directa
gracias a los textos escritos. Cuestión fundamental es, por tanto,
analizar la forma en que los fieles acceden a esos textos. La mayoría
de las veces los conocen gracias a la intervención de los sacerdotes
que se convierten así en mediadores715 entre las doctrinas teóricas
y los fieles. Partiendo del tratamiento que estos mediadores dan a
los textos podemos considerarlos fundamentalmente de dos tipos.
La primera clase englobaría los oficiantes mistéricos que se sirven
de los textos como un instrumento para cumplir funciones
primarias, fundamentalmente relacionadas con el ritual. Nos
referimos a los sacerdotes que de forma convencional llamamos
orfeotelestas.716 En la segunda categoría de intermediarios
incluiríamos a los intérpretes que someten los textos sagrados a un
análisis buscando explicar su "verdadero" significado.
La distinción entre estos dos tipos de intermediarios supone
a su vez una disociación entre dos niveles de orfismo, un orfismo
popular centrado en manifestaciones religiosas mucho más
simples, a juzgar por el desprecio de las fuentes hacia
determinados rituales y sus representantes, y otro orfismo elevado
y filosófico, que acude a los textos en busca de un significado más
profundo.
Nuestro estudio da preferencia a los oficiantes mistéricos
por ser los encargados del ritual, objeto principal de esta
                                    
714 Sobre este aspecto vid. infra la nota 1373. Adelantamos, sin embargo,
que desde los primeros textos hay referencias a libros: E. Hipp. 952ss; Pl. R
364e; D. 18. 259ss, 19. 199; Alex. Fr. 140 K. A; cf. et. § 3. 2. 1. 1 Los libros
utilizados en el ritual.
715 Bernabé (1997a) 37ss.
716 Recordemos que dicha denominación sólo la atestiguan tres textos:
Thphr. Char. 16. 11; Phld. De poem. PHercul. 1074 fr. 30 (D fr. 10 p. 17
Nardelli); Plu. Apophth. Lacon. 224 E.
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investigación. A ellos se refieren preferentemente las
denominaciones estudiadas, así como la mayor parte de las
informaciones, casi siempre muy críticas. Por lo que respecta a los
intérpretes, nos limitamos al comentarista del Papiro de Derveni y
a determinados sacerdotes, hombres y mujeres sabios, citados por
Platón de forma perifrástica o muy genérica.717 No entraremos a
considerar las numerosas exégesis a las que han sido sometidos los
textos órficos en la literatura posterior, porque la figura de estos
comentaristas se aleja mucho de la de los oficiantes mistéricos.
Para finalizar esta pequeña introducción podemos decir que
tanto de los oficiantes de ritos como de los intérpretes tenemos
constancia en los textos más antiguos relacionados con el orfismo.
Como veremos inmediatamente, el Papiro de Derveni proporciona
ejemplos de ambos: de los magos, oficiantes de ritos con profundas
convicciones religiosas y expertos en creencias sobre el alma y los
démones, y de los exegetas, puesto que el propio autor se considera
a sí mismo intérprete de lo sagrado. Lo más probable es que los
oficiantes mistéricos constituyesen el grupo primitivo, a raíz del
cual surgiría el otro tipo, ejemplificado en el comentarista de
Derveni, más preocupado por los aspectos teóricos y filosóficos, y
menos por determinados ritos, para alcanzar la meta de un destino
feliz.
De todas formas, creemos que es muy difícil establecer una
distinción nítida entre ambos grupos, sobre todo en los pasajes más
antiguos. Es posible que la divergencia entre unos y otros se deba
más al juicio vertido por las fuentes718 transmisoras que a una
verdadera distinción intrínseca de los sacerdotes. Por ejemplo, en
el Papiro de Derveni los oficiantes que adoctrinan a los fieles
combinan el conocimiento teórico con la celebración ritual. Los
consideramos meros oficiantes de ritos que actúan a un nivel más
popular por contraposición al propio comentarista, intérprete
filosófico, que representa el orfismo de "rango superior" y no ve
con buenos ojos la labor de los otros. Por otra parte, los sabios
                                    
717 Cf. infra § 2. 2. 3. 3 Analistas y exegetas de los textos órficos.
718 Boyancé (1942) 226.
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ensalzados por Platón en el Menón (81a) y otros textos719 dan la
impresión de situarse en un nivel intermedio: oficiantes de ritos
que basan sus enseñanzas en doctrinas filosóficas que requieren un
nivel intelectual elevado. Sin embargo, de éstos no hay huellas más
que en Platón. Cabe preguntarse, entonces, si no responden más
bien a la imagen idealizada de un orfismo ennoblecido y
moralizado que Platón, y otros antes que él,720 han querido
presentar. La subjetividad y, en algunos casos, depuración de los
datos por parte de nuestras fuentes vienen a añadirse a la escasez
de noticias concernientes al orfismo antiguo.
2. 2. 3. 2 LOS OFICIANTES DE RITOS
a) TESTIMONIOS SOBRE LOS OFICIANTES DE RITOS Y SUS
ACTIVIDADES
El estudio de los oficiantes de ritos viene precedido por la
escasez de testimonios objetivos, ya que la mayoría de los datos
presenta a los sacerdotes de una forma despectiva. Sin embargo,
algunos textos muestran que la figura que encabezaba estos
rituales no fue siempre vista de forma desdeñosa. El problema
reside en que la mayoría de los datos, o al menos los que han
merecido mayor atención, provienen de autores como Hipócrates,
Eurípides o Platón,721 declaradamente contrarios a un tipo de
personaje que, en su opinión, atacaba de lleno los postulados
científicos de la filosofía y la medicina, y que amenazaba con
romper el orden asegurado por la religión oficial. Las
denominaciones que hemos analizado se caracterizan por no ser
exclusivas de estos oficiantes (se recordará que apenas hay tres
ejemplos, y no de época clásica, del término orfeotelesta) y en
muchos casos son despectivas. Esta forma de referirse a los
                                    
719 Cf. § 2. 2. 3. 3 Analistas y exegetas de los textos órficos.
720 Nos referimos específicamente a Píndaro (Fr. 133 Sn.-Maehl.), puesto
que en el Menón 81a Platón apoya su teoría de la reminiscencia en una cita,
más o menos literal, de unos versos del poeta, vid. el comentario en § 2. 2. 3. 3
Analistas y exegetas de los textos órficos.
721  Hp. Morb. Sacr. 1. 10; E. Hipp. 955ss; Pl. R. 364bc, 364e, Lg. 909b.
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oficiantes refleja una vez más que se trata de cultos marginales,
que no gozaban de gran predicamento desde la óptica de las
creencias establecidas ni tampoco del respeto implícito en la
adjudicación de un nombre oficial. En cualquier caso, éstas son las
principales fuentes para el estudio de estos personajes y a ellas
hemos de atenernos.722
A la amenaza que las religiones mistéricas suponían por sí
mismas, se añadió el hecho de que junto al orfeotelesta más
honesto, preocupado efectivamente de su religión, surgió toda una
pléyade de falsarios, buscadores del beneficio material. Ambos
factores pueden explicar las causas por las que la mayoría de los
testimonios trazan un retrato realmente desdeñoso de los
oficiantes de ritos, lo que no ocurría, como hemos visto, con los
fieles. Si se quiere atacar una serie de doctrinas, resulta lógico,
hasta cierto punto, atacar a sus propagadores más que a sus fieles,
en la idea de que los últimos son siempre víctimas.
Hecha esta salvedad podemos entender ahora por qué la
lectura de los fragmentos que hacen referencia a los oficiantes de
los rituales órficos no proporciona un modelo único de sacerdote.
La imagen que se obtiene de dicha lectura es tan variada que no se
deja encorsetar en un esteriotipo. Ya el propio comentarista del
Papiro de Derveni723 intuía las diferencias entre un tipo de
oficiantes y otros. Estudiosos como Most724 han intendado
agruparlos en tres clases (los sacerdotes con convicciones religiosas
más o menos profundas, los especuladores y los intérpretes). Sin
embargo, creemos que dicha clasificación responde más al
prejuicio de la crítica, antigua y moderna, que a la realidad que se
obtiene de los datos que tenemos. Efectivamente, Platón ataca a
unos individuos,725 censurables tal vez porque se alejan de su ideal
                                    
722 Boyancé (1942) 228.
723 PDerveni col. XX 1ss, vid. el apéndice de textos.
724 Most (1997) 120.
725 Ya Boyancé (1942) 235 dejó zanjada la cuestión de que los ajguvrtai y
mavntei" de Platón son órficos (cf. infra n. 738). En su opinión, un orfismo
puro, noble, no existe por ningún lado más que en el espíritu de los modernos.
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filosófico. Critica sus fines - ganar dinero- y sus medios - gracias a
la confianza de las gentes se valen de falsas promesas que atacan la
religión. Pero las actividades de unos y otros son las mismas; lo que
cambia es el uso o la óptica desde la que se mira la finalidad que
cada uno ve en los ritos, desde los motivos puramente espirituales
hasta la búsqueda del beneficio material, pasando por el análisis
interpretativo que estudiaremos más adelante.
Un análisis comparativo de los principales pasajes referentes
a las ocupaciones de estos individuos ayudará aclarar todos estos
puntos y permitirá señalar las razones que han motivado la crítica
y el desprecio en determinados casos. Seguimos preferentemente
un criterio cronológico a la hora de citar los testimonios, salvo en
los casos en que se haga necesaria una ordenación temática.
Un pasaje de Heráclito726 cita a nuktipovloi, mavgoi, bavkcoi,
lhvnai y muvstai que 'se inician' (mueu'ntai) en los misterios de los
hombres de forma impía. Tendríamos así atestiguada una de las
funciones básicas del oficiante: iniciar a los fieles. Sin embargo, el
pasaje resulta un poco extraño. En general, el verbo muei'n suele
emplearse en voz activa para la acción de 'iniciar' ejercida por el
oficiante,727 y en voz media- pasiva en referencia a los fieles que
'son iniciados', mientras que en este texto se usa la voz medio-
pasiva para ambos, puesto que nuktipo vloi y  mavgoi son
denominaciones de los sacerdotes, mientras que bavkcoi, lhvnai  y
muvstai lo son de los fieles. Al utilizar el verbo en voz media,
Heráclito neutraliza la oposición de voces: ambos, sacerdotes y
fieles participan en la iniciación, si bien con papeles distintos. En
cualquier caso, podemos afirmar casi con toda seguridad que la
iniciación, imprescindible para entrar en el círculo de fieles
                                    
726 Heraclit. Fr. 87 Marc. (B 14 D.-K.). Para la discusión sobre su
autenticidad, vid. el comentario de la edición de Marcovich, p. 464-468;
Bremmer (1999) 3 y n. 20; Burkert (1999) 71, 94 y n. 19.
727 Cf. LSJ s. v. Sin embargo, son escasos los pasajes órficos en que se
asocia a los sacerdotes con el verbo muei'n; cf. Plu. Apophth. Lac. 224 E oiJ par∆
aujtw'i muhqevnte", "los que se iniciaban con él", Luc. Salt. 15 muei'sqai, pero en
ninguno el verbo lleva como sujeto gramatical a los oficiantes; ambos pasajes
serán comentados después.
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iniciados, era una de las funciones principales del sacerdote.
En otro de los textos más antiguos que conservamos, un
fragmento del Papiro de Derveni,728 los llamados mavgoi se perfilan
como sacerdotes con profundas creencias religiosas, convencidos
de la verdad de las doctrinas que transmiten. Entre sus actividades
destacan las súplicas (eujcaiv), sacrificios (qusivai), ofrendas (iJerav),
libaciones (coaiv) de agua y leche, así como encantamientos
(ejpwidaiv) para influir en las divinidades. Pero además de estas
prácticas rituales, los magos se revelan expertos en creencias sobre
el alma y en visiones proféticas.729 Esta descripción nos da una
imagen más o menos fiable de lo que debió ser el tipo primigenio
de sacerdotes de cultos mistéricos, a partir del cual surgieron luego
las figuras del especulador y posiblemente también la del
intérprete teórico. Nada se nos dice aquí de su retribución.
Pero todavía podemos extraer más datos de otro pasaje del
Papiro de Derveni (PDerveni col. XX 1ss), donde se establece una
oposición entre los fieles que se inician o cumplen los ritos en las
ciudades730 y aquellos que lo hacen por medio de quien se ha
convertido en un profesional731 de la religión. Independientemente
del tono más o menos crítico del comentarista hacia los últimos,
probablemente provocado por un sentimiento de competencia,732
las atribuciones de los oficiantes de ritos privados son las mismas:
la capacidad de celebrar ritos y un saber superior para comprender
las cosas sagradas (ta; iJerav) y su significado, como parece
                                    
728 PDerveni col. VI 1ss, cf. Tsantsanoglou (1997) 110ss; Burkert (1999)
104ss; Casadesús,"Análisis de la figura del mago en ambientes órficos", en
prensa.
729 Burkert (1999) 106ss. Cf. PDerveni col. V 1ss, donde se menciona la
consulta de oráculos.
730 En la expresión 'en las ciudades' (ejmº povlesin) podemos ver una
referencia al escenario de las celebraciones de ritos públicos, quizás
institucionalizados, frente a los ritos de las celebraciones mistéricas, de
carácter privado.
731 Cf. infra § 2. 2. 3. 2 Los oficiantes de ritos b) Aprendizaje, profesión y
retribuciones materiales.
732 Parker (1995) 489 considera que el comentarista desprecia que la
falta de competencia de estos profesionales deje a los clientes completamente
ignorantes del significado de los ritos; cf. Obbink (1997) 52; Most (1997) 120ss.
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demostrar el hecho de que los fieles acudan a ellos pensando
adquirir un conocimiento, aunque al final no lo logren y se
marchen "sin hacerse preguntas como hacen los que comprenden
algo de lo que han visto, oído o aprendido" (oujd∆ ejpanerovmenoi
w{sper wJ" eijdovte" t ≥i ≥ w|n ei\don h] h[kousan h] e[maqon). El comentarista
del papiro lamenta que los iniciados desembolsen una cantidad por
un 'trabajo' (tevcnh), a su modo de ver, poco eficaz, pues "acaban
privados del conocimiento" (th'" ≥ gnwvmh" sterovmenoi) que esperaban
adquirir.
Resulta difícil pensar que los oficiantes citados en el primer
ejemplo (PDerveni col. VI), los llamados 'magos', sean distintos a
los del segundo (PDerveni col. XX), los que han convertido los ritos
en un mero trabajo. En nuestra opinión son los mismos: oficiantes
de ritos en quien el comentarista, que se considera a sí mismo
intérprete verdadero de las doctrinas, ve una amenaza a sus
propias competencias como intermediario entre los fieles y la
divinidad. En cualquier caso, la razón de ser para la actuación de
ambos, oficiantes e intérpretes, era la promesa de salvación733 que
liberaba a los fieles de una culpa heredada.734 Ahora bien, es
posible que el comentarista intuyera que esas promesas de
salvación implícitas en las doctrinas órficas y la perspectiva de un
destino mejor podían multiplicar la clientela de estos sacerdotes de
ritos y abrir un amplio margen a la especulación. Atraídos por una
ganancia fácil surgirían entonces los falsos oficiantes, quienes se
dedicarían al comercio especulativo con estos ritos aprovechándose
de la buena fe de sus clientes en beneficio propio. Probablemente
personajes así circulaban ya antes del comentarista de Derveni, tal
y como muestra un pasaje de Eurípides donde Teseo le reprocha a
Hipólito seguir los dictados de Orfeo frecuentando a individuos que
emplean relatos sagrados y maquinan infamias, de los que más le
valiera apartarse:
                                    
733 Cf. Pl. R. 364e luvsei" te kai; kaqarmoi; ajdikhmavtwn, "liberaciones y
purificaciones de injusticias"; D. 18. 259  J e[fugon kakovn, eu|ron a[meinon j, "he
dejado el mal, he encontrado el bien".
734 PDerveni col. VI 5 wJ ≥s ≥perei; poinh;n ≥ ajpodidovnte", "como si pagasen un
castigo".
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E. Hipp. 955ss (...) tou;" de; toiouvtou" ejgw;
feuvgein profwnw' pa'si qhreuvousi
ga;r semnoi'" lovgoisin, aijscra; mhcanwvmenoi.
(...) A todos ellos
proclamo rehuirlos, pues van de caza
con toda esa palabrería sagrada, maquinando desvergüenzas.735
Nuevas referencias a las purificaciones, la magia y la
supuesta sabiduría y carácter piadoso (se los califica de qeosebeve")
de estos personajes aparecen en dos pasajes de La enfermedad
sagrada del corpus hipocrático.736 El tono es claramente de
reproche, ya que el autor los compara con los falsos médicos que
antaño se sirvieron de prácticas religiosas para sanar a los
enfermos.
Pero la crítica más exacerbada contra estos personajes nos
llega de la mano de Platón, quien en un texto considerado por los
estudiosos como el locus classicus de las te le ta i órficas (R .
364bc737), relevante y controvertido, tacha de 'sacerdotes
mendicantes y adivinos' a los oficiantes de ritos. Se ha discutido si
Platón se está refiriendo realmente a oficiantes órficos,738 pero las
                                    
735 Burkert (1997a [1982]) 22; Wil. et Barrett ad loc.; Linforth (1941) 50ss;
Guthrie (1970 [1935]) 12s, 16, 200; Lucas (1946) 65ss; Montégu, (1959) 89; Des
Places (1969) 200s; Sfameni Gasparro (1984) 142; Freyburger-Galland -
Freyburger - Tautil (1986) 124s; Turcan (1986) 235ss; Sorel (1995) 10ss;
Casadesús (1997c) 167ss.
736 Hp. Morb. Sacr. 1. 10, 18. 6; cf. Moulinier (1952) 134ss; Lanata (1967);
Gil (1969) 340ss; Bremmer (1999) 3; Casadesús, "La crítica platónica de la
magia", en prensa. Quiero agradecer al Dr. Casadesús el me haya permitido
tener acceso a su artículo antes de la publicación.
737 Cf. et. Pl. R. 364e, Lg. 909b. Para la crítica de estos pasajes, cf. Maass
(1895) 76; Rohde (19259) II 127; Tannery (1901) 317; Wilamowitz (1931) II 191s;
Guthrie (1970 [1935]) 204s; Boyancé (1936) 14ss; Linforth (1941) 75ss;
Moulinier (1955) 34s;  Montégu (1959) 76s; Burkert (1972) 191; Graf (1974) 14;
95; Alderink (1981) 74s; Parker (1983) 300; West (1983) 21; Sfameni Gasparro
(1984) 145; Freyburger-Galland - Freyburger - Tautil (1986) 123s; Casadesús
(1995b) 89ss, "La crítica platónica de la magia", en prensa; Sorel (1995) 10ss;
Baumgarten (1998) 73s; Bernabé (1998b); Burkert (1999) 64.
738 A favor, Boyancé (1942) 217-235; Moulinier (1952) 138ss, (1955) 34ss;
Montégu (1959) 76; Prümm (1960) 70; Bernabé (1997a) 38ss, (1998b) 80;
Riedweg, verbalmente. En contra Nilsson (1941) 658ss; Linforth (1941) 75ss;
Scalera McClintock (1988) 139s; Casadesús (1992) 169ss, "La crítica platónica de
la magia", en prensa.
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afinidades con los personajes descritos en otros pasajes,739 ya sea
en las denominaciones (ajguvrtai y mavntei"), ya en las actividades
que realizan, apoyan la tesis de que efectivamente se trata del
mismo tipo de individuos. Entre sus habilidades destacan el
realizar sacrificios y ensalmos (qusivai y e jpwidai v740), el
conocimiento de encantamientos y las ligaduras mágicas (ejpagwgaiv
kai; katadevsmoi741). Estas actividades coinciden con las que
realizaban los magos en el Papiro de Derveni y también con las que
se citan en el Papiro de Gurob, aunque aquí no estén atribuidas
específicamente a ningún sacerdote. Pero no son estas las únicas
coincidencias. En el pasaje siguiente (R. 364e) Platón habla de
libros de Museo y Orfeo (bivblwn de; o{madon parevcontai Mousaivou kai;
∆Orfevw"), cuyas instrucciones siguen estos individuos a la hora de
realizar los sacrificios. Obviamente dichos libros recogerían
aspectos relativos a los ritos742 o a las doctrinas, entre los que muy
bien pudieran contarse los legovmena743 que, según el comentarista
de Derveni (PDerveni col. XX 8), los iniciados debían escuchar y
comprender y la palabrería sagrada de Orfeo por la que Hipólito (E.
Hipp. 955ss) se ha dejado influir. También el Papiro de Gurob, que
podemos calificar sin reparos de órfico,744 es un buen ejemplo del
tipo de textos de los que se ayudaban para cumplir el sacrificio. Por
último, el comentarista del Papiro de Derveni (PDerveni col. XX 9) y
Platón (R. 364c) coinciden al emplear el mismo término, dapavnh,
para referirse al 'tributo' que los iniciados gastan cuando acuden a
estos profesionales.
                                    
739 Por ejemplo, Hp. Morb. Sacr. 1. 10; PDerveni col. VI, col. XX; E. Hipp.
955ss; Thphr. Char. 16. 11; D. 18. 259s; Str. 7 fr. 18; Plu. Apophth. Lac. 224 E.
740 Cf. Pl. R. 364b, Lg. 909b. Ambos aspectos pueden verse en § 3. 1. 2. 2 El
sacrificio expresado por quvw, qusiva y ta; iJerav, y § 3. 2. 3 Recitado de ensalmos,
ejpwidaiv.
741 Cf. Pl. Lg 933a, 933d.
742 Cf. Sch. in Pl. R  364e (201 Greene) bivblwnº peri; ejpwidw'n kai;
katadevsmwn kai; kaqarsivwn kai; meiligmavtwn kai; tw'n oJmoivwn. 'Libros': sobre
ensalmos y lazos mágicos, purificaciones, calmantes o similares. Cf. § 3. 2. 1. 1
Los libros utilizados en el ritual.
743 Obbink (1997) sugiere la posibilidad de que sean himnos o partes de
la liturgia. Sobre el contenido de esos libros, cf. § 3. 2. 1. 1 Los libros utilizados
en el ritual y § 3. 2. 1. 2 Las referencias a uno o varios iJeroi; lovgoi.
744 PGurob 9; Hordern (2000).
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Tales afinidades confirman que los individuos a los que
critica Platón no debían de diferir mucho de los oficiantes
reseñados en el Papiro de Derveni. Al fin y al cabo, apenas unos
años separan al comentarista y al filósofo. La imagen despectiva e
irónica que se desprende de la lectura de los pasajes platónicos
responde a las causas que venimos citando, la probable
degeneración de determinados oficiantes y los duros ataques del
filósofo hacia quienes considera enemigos de la religión oficial y
amenaza frente a la estabilidad del estado. Tampoco escaparía a la
crítica platónica el carácter heterogéneo y desordenado745 de las
actividades de estos charlatanes (respuestas oraculares y
encantamientos; evocaciones y actividades mágicas; sacrificios y
ritos de purificación y liberación, juegos placenteros y ceremonias
festivas) o la oferta de beneficios que se esperan obtener:
cancelación de culpas y delitos, acciones "teúrgicas" para
constreñir a los dioses y provocar daños al enemigo, conocimientos
oraculares improvisado y liberación de las penas en el otro mundo.
Platón critica también el hecho de que los sacerdotes acudan a las
puertas de los ricos, pero no dice que éstos fuesen sus únicos
clientes. Es muy difícil precisar hasta qué punto supone una
traición a las doctrinas profesadas o una mengua de las
convicciones religiosas el aceptar la recompensa de un rico,746
sobre todo cuando se vive de limosnas. El rechazo que Platón podía
sentir hacia estos cultos mistéricos se vería agudizado por el hecho
de que los oficiantes, muy persuasivos,747 pudieran influir sobre
personajes poderosos, pertenecientes a las capas más altas del
estado748 y con capacidad para arruinar ciudades enteras.
Asimismo, rechaza la prepotencia de quienes pretenden tener "la
fuerza de los dioses a su servicio"749 porque son capaces de
                                    
745 Cosi (1995) 106ss.
746 Vid. et. Pl. Lg. 909b.
747  Nótese el empleo recurrente de peivqein: Pl. R. 364b, R. 364c R. 364e,
Lg. 909b, Lg. 933a; cf. Casadesús, "La crítica platónica de la magia", en prensa.
748 Cf. Pl. Lg. 908d. Vid. Casadesús, "La crítica platónica de la magia", en
prensa.
749 Pl. R. 364b para; sfivsi duvnami" ejk qew'n porizomevnh.
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hechizarlos mediante, sacrificios, súplicas y encantamientos.750
Semejante pretensión de manipular lo divino resultaba a todas
luces intolerable para el filósofo. La idea de expiar por estos medios
una culpa, fuese del tipo que fuese, repugnaba a quien defendía
conductas moralmente intachables, y de ahí su ironía. La ética
platónica751 no podía aceptar que salmodias y ritos permitiesen
alcanzar un destino glorioso en el más allá a personas moralmente
despreciables. No obstante, aun aceptando la posible hipercrítica
platónica, parece sensato admitir que hubiera algunos oficiantes
que habían convertido las teletai y purificaciones órficas
simplemente en un medio de enriquecerse. Se explicaría así la
indignación que manifiesta Platón (R. 364bc) ante la posibilidad de
persuadir y manipular a los dioses y emplear prácticas rituales752
como arma contra los enemigos, aspecto éste que traspasa las
doctrinas órficas.
Pero no todas las alusiones platónicas son desdeñosas.
Cuando se refiere a quienes someten a interpretación753 los escritos
órficos parece dejar a un lado el tono despectivo. Así ocurre en el
Ion (533b), en el Gorgias (493a) y en el Menón (81a), donde
intencionadamente alude a la sabiduría de hombres y mujeres que
se han preocupado de justificar el objeto de su ministerio,
refiriéndose concretamente a la reencarnación.754 Evidentemente,
los exegetas que cita representan una forma de orfismo mucho más
depurada y ennoblecida que la de los oficiantes mendicantes y
adivinos de la República.
La figura del oficiante especulador sin escrúpulos, atraído
                                    
750 Pl. Lg. 909b qusivai" te kai; eujcai'" kai; ejpwidai'" gohteuvonte".
751 Bernabé (1997a) 40s, (1998b) 56.
752 La capacidad del sacerdote para dañar o favorecer es bien conocida
en Grecia. Obviamente Platón resalta los aspectos negativos. Cf. Boyancé
(1942) 230s.
753 Cf. infra § 2. 2. 3. 3 Analistas y exegetas de los textos órficos.
754 Wilamowitz (19595) 249ss; Burkert (1972) 126 y n. 35. Cf. Pl. Lg. 870d-
e; Men. 81a-e; Phd. 70c-d, 81d-82c; R. 614b-621b; Phdr. 246a-b. Las enseñanzas
sobre la reencarnación son también una atribución característica de los
mavgoi persas (vid. Teopompo en FGH 115 F 64, ap. D. L. 1 prooem. 9), cf. supra n.
659.
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por una ganancia fácil, dañó sin duda la imagen de los oficiantes
con profundas creencias religiosas, pero estos últimos continuaron
ejerciendo. Varias décadas después, volvemos a encontrar en un
texto del orador Demóstenes (D. 18. 259s) el retrato de hombres y
mujeres que iban de ciudad en ciudad transmitiendo su sabiduría
mediante la celebración ritos, a cambio de lo cual recibían
pequeñas compensaciones en especie. Demóstenes describe muy
detalladamente como Esquines aprende de su madre la profesión y,
una vez adulto, ejerce él mismo de oficiante. A pesar del tono
despectivo e irónico con que el orador ataca a Esquines, el pasaje
sigue siendo un testimonio válido que refleja cuál debía de ser la
situación de los sacerdotes mistéricos. Entre sus labores como
director del grupo estaban la lectura de libros sagrados, la
realización de libaciones y purificaciones, el guiar los tíasos de
iniciados y ocuparse del vestido y de las frases que debían
pronunciar los fieles. Como pago a sus servicios obtenía el
reconocimiento de las viejecitas que lo aclamaban como "director
del coro, jefe del cortejo, portador de la cista y de la criba sagrada"
(e[xarco" kai; prohgemw;n kai; kistofovro" kai liknofovro"), además de
galletas, rosquillas y tortas que le servirían de sustento. Este
mínimo salario refleja, a pesar del tono sarcástico de Demóstenes,
las profundas convicciones que movían a este tipo de oficiantes.
A finales del s. IV a. C. Teofrasto755 hace una distinción entre
los adivinos, intérpretes de sueños o augures, que aconsejan sobre
las súplicas a los dioses, y los orfeotelestas, que serían los
encargados de celebrar los ritos. El pasaje resulta especialmente
interesante por la presencia de la expresión kata; mh'na, 'cada mes',
que implica que la actividad de los oficiantes no se limitaba al
momento puntual de la iniciación,756 sino que su concurrencia era
precisa durante las demás celebraciones rituales. Por otra parte,
este es el único texto de los testimonios referentes al orfismo que
establece una diferencia entre los oficios de adivino, intérprete de
                                    
755 Thphr. Char. 16. 11; cf. Bolkestein (1929) 52ss; Guthrie (1970 [1935])
17, 205; Linforth (1941) 101s, 233; Burkert (1987a) 33.
756 Cf. infra Plu. Apophth. Lac. 224 E y la referencia a la iniciación
propiamente dicha: oiJ par∆ aujtw'i muhqevnte", "los que se iniciaban con él".
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sueños o augur y el de oficiante de ritos. En la mayoría de
testimonios anteriores y posteriores no se marca esa separación
gremial y es un único individuo el que ejerce la adivinación, la
interpretación de los sueños757 o de las aves y los oficios rituales.
Es posible que en el pasaje de Teofrasto la distinción deba mucho a
la ironía del autor, quien puede haber satirizado la ridícula
proliferación de este tipo de profesionales recurriendo a juegos
léxicos (tres de los nombres de profesión son compuestos y
empiezan por 'o': ojneirokrivtai, ojrniqoskovpoi, ∆Orfeotelestaiv,
'intérpretes de sueños, augures y orfeotelestas').
En el siglo III a. C. Alejandro Polihístor, en un pasaje
transmitido por Diógenes Laercio,758 compendia las actividades
prescritas por los sacerdotes encargados de ritos cuyo fin es lograr
la pureza. Destacan las honras (timaiv) a los dioses y a los héroes,
las purificaciones (kaqarmoiv), lustraciones (loutroiv) y aspersiones
(perirranthrivoi) y el seguimiento de una dieta vegetariana. El tono
irónico no implica que no sea un testimonio fidedigno de las
capacidades de los oficiantes. Es más, el verbo empleado
parakeleuvontai,759 'prescriben', da una idea de la posición de
exhortación y respeto que estos individuos debían de ejercer sobre
sus fieles.
La siguiente noticia sobre los oficiantes la encontramos en
un pasaje de Filodemo760 (s. I a. C.) que cita el tímpano761 del
orfeotelesta como metáfora de un discurso excesivamente pomposo
y escolar, arremetiendo así contra la oratoria hueca de contenido
                                    
757 Un pasaje de Plutarco (Superst. 166 A) condena la conducta de los
intérpretes de sueños, los llamados ajguvrta" y govhta" (c f . § 2. 2. 2. 3
Denominaciones con otro radical, s. v.), que se aprovechan de sus clientes
supersticiosos. Parecen ser personajes similares a los oficiantes de ritos. De
todos modos, en los testimonios sobre el orfismo carecemos de referencias a
que la interpretación de sueños fuese una actividad ritual.
758 Alex. Polyh. ap. D. L. 8. 33; cf. apéndice de textos; vid. et. la traducción
francesa de Brisson, ap. Goulet-Cazé (1999) 966s.
759 Cf. Chantraine s. v. keleuvw.
760 Phld. Po. D fr.10 p.17 Nardelli, y el comentario de Nardelli ad loc. p.
90; Linforth (1941) 233.
761 Sobre el uso de este instrumento en los ritos, cf. § 3. 1. 5. 1 La música.
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en la que sólo cuenta la sonoridad de las palabras.
Podemos citar todavía dos textos en los que Orfeo encarna
los rasgos de los sacerdotes. El primero, un pasaje de Éforo (s. IV a.
C) transmitido por Diodoro,762 presenta una imagen del mítico
cantor con rasgos (según él, heredados de los Dáctilos del Ida,763
tachados de 'hechiceros', go vhta") que, como hemos visto,
corresponden al orfeotelesta. Es decir, la figura de Orfeo
personifica actividades propias de los oficiantes de ritos como los
encantamientos (ejpwidaiv), las teletai (teletaiv) y los misterios
(musthvria). Esa misma asunción de rasgos propios de los oficiantes
vuelve a aparecer en un pasaje de Estrabón,764 donde Orfeo es
presentado como mago, mendigo, músico, adivino y oficiante de
ritos orgiásticos. Todas estas características coinciden con los
rasgos y actividades que venimos atribuyendo a la figura del
orfeotelesta y se alejan, en cambio, de la imagen tradicional del
mito de Orfeo. Como vemos, en ambas citas Orfeo es trasunto de
estos personajes; en la de Diodoro presenta un perfil más cercano
al de los oficiantes movidos por la verdadera fe de sus doctrinas,
mientras que Estrabón destaca los aspectos que más lo acercan a
los especuladores con fines ajenos a la religión. En esta
caracterización despreciativa tiene mucho que ver la posición
defensiva que el historiador765 adopta frente a la amenaza de las
religiones mistéricas.
Plutarco guarda la memoria de unos orfeotelestas
convencidos de sus doctrinas que subsisten gracias a las limosnas
recibidas por iniciar a sus clientes. Ante tal moneda de cambio no
sorprende la anécdota transmitida por el de Queronea766 en que
                                    
762 Ephor. FGH 70 F 104 (ap. Diod. 5. 64. 4); cf. Bernabé (2001b) 47.
763 Linforth (1941) 27.
764 Str. 7 fr. 18; cf. Guthrie (1970 [1935]) 62; Linforth (1941) 239; Molina
(1998) 286s. Quiero agradecer al Dr. Molina el que me haya facilitado el acceso
a su tesis doctoral.
765 Bernabé, "Un "resumen de historia del orfismo" en Strab. 7 fr. 18", en
prensa, considera que se trata de una lectura política del mito de Orfeo.
766 Plu. Apophth. Lac. 224 E. Vid. et. Rohde (19259) II 110 n. 3; Nilsson
(1935) 207; Linforth (1941) 233; Burkert (1972) 132 n. 68; Bernabé (1996b) 67,
82, 91.
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Leotíquidas instaba a uno de estos personajes a morirse y poner fin
a la vida mendicante y desgraciada que llevaban para disfrutar tras
la muerte de una vida feliz, tal y como se les prometía a 'quienes se
iniciaban con él' (oiJ par∆ aujtw'i muhqevnte"). La referencia a que la
iniciación (mu vhsi") (implícita en el participio muhqevnte") se
realizaba junto al sacerdote (par∆ aujtw'i) resulta especialmente
interesante porque viene a confirmar que él era también el
encargado de la primera iniciación.767 De todas formas, dicha tarea
podía deducirse fácilmente del hecho de que quien celebraba las
teletai debía de ser igualmente quien abriera las puertas de esta
religión a los fieles, es decir, su iniciador. Por otra parte, el
testimonio citado refleja el desprecio del poder gobernante hacia
estos sacerdotes.
Contamos también con una noticia de Luciano768 sobre la
danzas de "los que dan a conocer los misterios", una forma
perifrástica de referirse a los sacerdotes de los ritos. En el
Alejandro o el falso profeta Luciano presenta un personaje medio
sacerdote, truhán, milagrero, curandero, hechicero y adivino, que
es producto de su época, pero también un reflejo de los personajes
dedicados a la mántica y al oficio de las religiones mistéricas de
época clásica que resurgen de nuevo en el período imperial. Este
falso profeta no es un oficiante órfico, pero sus características
ayudan a hacerse una idea de lo que pudo ser este tipo de
individuos, independientemente de su adscripción a unas creencias
u otras.
Por último, no puede obviarse que el renombre del propio
Orfeo debió de favorecer un desarrollo paralelo de elementos
órficos hacia la magia,769 muy alejado ya de los principios
doctrinales predicados por los primeros oficiantes del orfismo. En
                                    
767 Cf. Heraclit. Fr. 87 Marc. (B 14 D.- K.); Luc. Salt. 15 dice que Orfeo,
Museo y otros danzarines, todos ellos supuestamente antecesores míticos de los
oficiantes rituales, establecieron que era "algo muy hermoso el iniciarse
(muei'sqai) con ritmo y danza".
768 Luc. Salt. 15 tou;" ejxagoreuvonta" ta; musthvria.
769 Bernabé (1998a) 167ss.
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el s. IV d. C. el comercio con encantamientos y recetas debía de ser
intenso a juzgar por la indignación de Atanasio770 ante una vieja
que por veinte óbolos o un cuartillo de vino le larga a uno un
encantamiento de Orfeo.
El propósito de este breve recorrido por los textos más
significativos que contienen noticias sobre los oficiantes órficos ha
sido mostrar la continua convivencia de los oficiantes con
profundas convicciones religiosas con los especuladores que sólo
buscaban beneficios materiales. No podemos hablar de una
evolución diacrónica de los oficiantes, puesto que unos y otros
aparecen en época antigua pero también en fechas más recientes.
La lectura de los textos demuestra, hasta donde podemos saber,
que las actividades de unos y otros no debían de diferir mucho y lo
que verdaderamente los diferenciaba era la finalidad que los
impulsaba. Los oficiantes con profundas creencias actuaban
movidos por la fe en las doctrinas que profesaban, convencidos de
que su labor serviría para que los fieles lograsen la salvación en el
más allá. Los especuladores, en cambio, recurrirían a las mismas
doctrinas pero en busca de su propio beneficio material. Por
último, es preciso insistir en la posibilidad de que determinados
autores hayan sido extremadamente críticos contra sacerdotes que
podían resultar una amenaza contra la religión oficial. Discernir la
realidad de la opinión puramente crítica es de suyo tarea
igualmente difícil.
Tras este repaso general a las ocupaciones de los oficiantes
de ritos, nos centraremos en aspectos más concretos de su
profesión, como el proceso de aprendizaje, la pertenencia a un
gremio, las retribuciones materiales y la apertura del sacerdocio a
las mujeres.
                                    
770 Ath. Al. M. 26. 1320 katantlei' gavr soi grau'" dia; k'  ojbolou;" h] tetavrthn
oi[nou ejpaoidh;n tou' ∆Orfevw".
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b) APRENDIZAJE, PROFESIÓN Y RETRIBUCIONES MATERIALES
El sacerdocio requería un aprendizaje previo por parte de
los futuros oficiantes, tal y como muestran algunos testimonios:
Pl. Men. 81a oiJ me;n levgontev" eijsi tw'n iJerevwn te kai; tw'n iJereiw'n o{soi"
memevlhke peri; w|n metaceirivzontai lovgon oi{oi" t∆ ei\nai didovnai ktl.
Quienes lo dicen son sacerdotes y sacerdotisas que consideran
importante dar explicación de aquello en lo que se ocupan y son capaces de
hacerlo.
Aunque este pasaje platónico atañe más bien a los exegetas
de los textos, la referencia a la necesidad de aprendizaje puede
hacerse extensiva a los oficiantes de ritos.
Demóstenes relata cómo Esquines aprende de su madre la
profesión y, una vez adulto, la ejerce él mismo:
D. 18. 259771 ajnh;r de; genovmeno" (sc. Aijscivnh") th'i mhtri; telouvshi ta;"
bivblou" ajnegivgnwske" kai; ta[lla suneskeuwrou'.
Y hecho un hombre (i. e. Esquines), le leías los libros a tu madre
cuando celebraba los ritos y juntamente con ella organizabas lo demás.
Según esto, el oficio se enseñaba de padres a hijos772 y podía
ser hereditario.773 Una inscripción774 prueba que la madre de
Esquines provenía de una familia de adivinos.775 La precisión sobre
la edad de Esquines parece indicar que los conocimientos
requeridos para la ejecución de los ritos no se completaban hasta
la madurez, si bien iban adquiriéndose paulatinamente ya que
desde niños estaban familiarizados con las teletai:
                                    
771 Cf. D. 19. 199.
772 Burkert (1987a) 33, (1992) 41-46 y. n. 16, 17, 21, (1999) 41.
773 En lo que coinciden con los sacerdotes eleusinos, ya que los Misterios
estaban en manos de los Eumólpidas y los Cerices, cf. Foucart (1914) 140-167.
Sobre las causas que ligaron a los Eumólpidas al culto de Eleusis, véase el
relato de Pausanias (1. 38. 3). De todas formas, hay que advertir que en el
orfismo nunca se dio una institucionalización como la de Eleusis.
774 SEG XVI 193, en alusión al juicio sobre Anfiarao.
775 Burkert (1997a [1982]) 18.
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D. 19. 199 kai; pai'd∆ o[nt∆ ejn qiavsoi" kai; mequvousin ajnqrwvpoi"
kalindouvmenon.
Y siendo todavía un niño, ibas y venías entre tíasos y hombres
borrachos.
Otro ejemplo que prueba la transmisión y el aprendizaje en
el seno familiar es el edicto de Ptolomeo IV Filopátor, fechable en
torno al 210 a. C.:776
BGU 1211 tou;" kata; th;n cwvran telou'nta["]
tw'i Dionuvswi (....)
       diasafei'n de; eujqevw" kai; p[ara; tiv-º
nwn pareilhvfasi ta; iJera; e{w" gene[w'n tri-º
w'n ktl.
Los que celebran ritos en honor de Dioniso en el interior, (......) que
declaren también seguidamente de quién han recibido los símbolos sacros,777
remóntandose tres generaciones (...).
La expresión e{w" gene[w'n triw'n es un término jurídico que
establece la legalidad de una demanda o privilegio.778 Por
'generación' entendemos los descendientes físicos, de manera que
el aprendizaje doctrinal y la transmisión de objetos y símbolos
sacros se hacían en el seno familiar. Pese a los intentos del estado
de controlar el culto,779 las noticias sobre el aprendizaje en familia
ilustran perfectamente que el método tradicional de instrucción se
siguió manteniendo.
Un nuevo ejemplo de esta colaboración entre padres e hijos
lo ofrece Diógenes Laercio en el libro dedicado a Epicuro:
D. L. 10. 4 kai; ga;r su;n th'i mhtri; periiovnta aujto;n (sc. Epicurum) ej" ta;
oijkivdia kaqarmou;" ajnaginwvskein.
                                    
776 Burkert (1987a) 33, (1992) 44.
777 Zuntz (1963) 232ss, cf. § 3. 1. 2. 2 El sacrificio expresado por quvw, qusiva
y ta; iJerav.
778 Cf. Zuntz (1963) 231.
779 Esta posibilidad será discutida en § 2. 2. 3. 4 Los sacerdotes de época
postclásica.
- 236 -
Pues cuando visitabas (i. e. Epicuro) con tu madre las casuchas y leías
las purificaciones.
El modelo de transmisión y aprendizaje familiar hundiría
sus raíces en el mítico fundador de estos cultos, Orfeo. Según la
tradición, fue Calíope quien en un primer momento enseñó a
Orfeo780 la sabiduría doctrinal que después se encargaría de
transmitir como un telestes. Pero una noticia de Diodoro precisa
que Orfeo aprendió las teletai y los misterios de los Dáctilos del
Ida:
D. S. 5. 64. 4 kaq∆ o}n dh; crovnon kai; to;n ∆Orfeva, (...), maqhth;n genevsqai
touvtwn, kai; prw'ton eij" tou;" ”Ellhna" ejxenegkei'n teleta;" kai; musthvria.
Y andando el tiempo Orfeo (...) se convirtió en discípulo de éstos y fue
el primero en dar conocer a los griegos las teletai y los misterios.781
Y emulador de la palabra y la disciplina de Orfeo pasaba por
ser Pitágoras, según el testimonio de Jámblico, primero discípulo y
luego maestro:
Iambl. VP 28. 151782 ajggevllein de; aujtw'n tou;" kaqarmou;" kai; ta;"
legomevna" teletav", th;n ajkribestavthn ei[dhsin aujtw'n e[conta.
Dicen que refirió las purificaciones y las llamadas teletai, al tener un
conocimiento exactísimo de ellas.
Estos son los escasos datos de que disponemos para ilustrar
el aprendizaje de los oficiantes. La falta de testimonios no es, en
absoluto, sorprendente. Teniendo en cuenta que los sacerdotes no
estaban adscritos a templos, ni constituían colegio sacerdotal
alguno, no cabe esperar la existencia de registros o documentos
alusivos a la forma de aprendizaje. Por otra parte, tampoco parece
que este aspecto fuese susceptible de ponerse por escrito, ya que
en los pasajes analizados se cita de forma secundaria, meramente
testimonial. Por ello, estos pocos ejemplos sean tal vez suficientes
para poder afirmar que el oficiante de ritos requería una
                                    
780 Iambl. VP 28. 146; Procl. in Ti. III 168. 9.
781 Linforth (1941) 27; Bernabé (2001b) 47.
782 Cf. Brisson - Segonds (1996) 84; Brisson (2000a) 240ss.
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preparación previa.
La transmisión de conocimientos se realizaba en el seno de
la familia y carecemos de datos concluyentes que apoyen la
existencia de asociaciones sacerdotales dentro de estos cultos
mistéricos, aunque en algunos testimonios aparezcan agrupados
como si fuesen un gremio.783
En su desprecio por los falsos médicos Hipócrates deja bien
clara la existencia de un 'gremio' que reunía a individuos con
'oficios' paralelos a la religión y la medicina, dedicados a la magia,
las purificaciones y el sacerdocio mendicante, y que, igual que
falsos curanderos, embaucaban a sus clientes. Hipócrates emplea el
término banausi va , ('artesanía, trabajo manual', aunque lo
traduzcamos por 'charlatanería'), en lugar de tevcnh para definir y
ridiculizar su profesión:784
Hp. Morb. Sacr. 1. 18 (90 Grenseman) a[neu kaqarmw'n kai; magivh" kai;
pavsh" th'" toiauvth" banausivh".
Sin purificaciones ni magia ni toda esa clase de charlatanería.
El comentarista del Papiro de Derveni sí usa, en cambio, el
vocablo tevcnh785 en referencia a lo que él considera una
profesionalización del sacerdocio:
PDerveni. col. XX 1 o{soi de; para; tou' tevcnhm poiomevnou ta; iJerav, ktl.
Pero cuantos (las ven) por obra de quien tiene lo sagrado por una
profesión (...).
El autor del comentario del Papiro de Derveni, en cuanto
intérprete de las doctrinas, aconseja un primer conocimiento
teórico, según los métodos que él propone, antes de acudir a
profesionales de los ritos que se dedican a comerciar con asuntos
tan serios como el religioso. Más que a los oficiantes,786 critica a los
                                    
783 Cf. Burkert (1997a [1982]) 16s.
784 Lloyd (1979) 15-29, 37-49.
785 Cf. et. Str. 10. 3. 23. Sobre la tevcnh de estos personajes, cf. Burkert
(1992) 41 y n. 2, (1997a [1982]) 16; Obbink (1997) 46.
786 Obbink (1997) 52.
- 238 -
iniciados que carecen de los conocimientos suficientes para sacar
provecho de las teletai. Responde de esta manera a las hipotéticas
críticas que pudieran hacérsele a las teletai órficas y proclama que
el suyo es el mejor medio de acceso a las doctrinas, frente a la
competencia que suponen para él los oficiantes de ritos. El tono
irónico es un recurso para atraer su propia clientela, pues entre
este tipo de profesionales, la supervivencia depende en buena
medida de su excepcionalidad.787
Platón, en el texto del Menón citado a propósito del
aprendizaje de los sacerdotes,788 se refiere a los intérpretes de las
doctrinas como hombres y mujeres sabios que se han preocupado
de justificar el objeto de su ministerio, conscientes, por lo tanto, de
tener una función bien definida. Teofrasto789 diferencia el oficio de
augures y adivinos, capaces de interpretar los sueños, de la labor
de los orfeotelestas, a quienes se acude cuando se quiere cumplir
con determinados ritos. Esta distinción puede partir, sin embargo,
de la ironía del autor, pues hemos visto que el análisis de las
denominaciones muestra que la separación de unos y otros no era
en modo alguno tan nítida en la antigüedad. Estrabón,790 que
atribuye a Orfeo las características propias de los orfeotelestas de
su época, lo describe como un personaje que se dedicaba a la
magia y a la adivinación y vivía del dinero que obtenía de la que
consideraba su profesión.
En cualquier caso, este tipo de profesionalidad religiosa791
no es exclusiva de la esfera órfica, pues conocemos los nombres de
algunos purificadores de los siglos VII y VI a. C., como Taletas792 y
Epiménides,793 o el mismo Empédocles794 a mediados del siglo V a.
                                    
787 Burkert (1997a [1982]) 20.
788 Pl. Men. 81a, vid. supra.
789  Thphr. Char. 16. 11.
790 Str. 7 fr. 18.
791 Sobre los Wundermänner, vid. Rohde (19259) II 89-102 (=[1995] 357-
368); Burkert (1972) 147-154.
792 Vetter, RE s. v. Thaletas (1), col. 1213.
793 A quien ya nos referimos en el apartado dedicado al término telestes,
cf. § 2. 2. 2. 1 Denominaciones con el radical tele(s)-. b) telesthv".
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C. Fuera del mundo griego795 también se han conservado textos
mágicos y encantamientos de diversos tipos de sacerdotes y
curanderos.
Pero sin duda, la mejor prueba para considerar una
profesión los servicios de estos personajes es la retribución
material, en dinero o en especie, que recibían por ellos. La
retribución del sacerdote es bien conocida en el mundo griego
desde antiguo. Los te-re-ta micénicos796 recibían lotes de tierra
(ktoi'na) como gevra" (ke-ra) por su función cultual, a la vez que
daban wjnatav, el pago a los servicios de culto y a las funciones
públicas en las tablillas del Lineal B.797 En griego clásico se designa
con el nombre de gevra" los derechos del sacerdote con ocasión del
sacrificio y en Homero se llama así al botín reservado al héroe.798
En el caso de los oficiantes de cultos mistéricos órficos no
hay demasiadas referencias a su retribución. Una de las primeras
alusiones a la recompensa material de estos individuos la
proporciona el comentarista del Papiro de Derveni que siente
lástima por quienes malgastan su dinero acudiendo a este tipo de
profesionales:
PDerveni col. XX 9s ªoijºkteãivÃresqai de; o{ti oujk ajrkei' ≥ sfin th;n dapavnhn
proanhlw's≥qai ajlla; kai; th'"≥ gnwvmh" sterovmenoi pro;" ajpevrcontai.
De lástima porque no les basta con gastar de antemano el dinero, sino
que acaban privados de razón.
El mismo término, dapavnh, vuelve a emplearlo Platón en la
República (364c) cuando manifiesta su indignación ante individuos
que acuden precisamente a las puertas de los ricos e intentan
venderles sus servicios a cambio de un 'pequeño tributo' (meta;
smikrw'n dapanw'n). En las Leyes no duda en pedir la condena de
quienes practican estas artes por dinero:
                                                                                                          
794 Emp. Kaqarmoiv Fr. 102 Wright (B 112 D.-K.); cf. Zuntz (1971) 186-192;
Kingsley (1995); Riedweg (1997 [1995]).
795 Meissner (1925) 198-282; Borger (1975) 85-93.
796 García López (1970) 81.
797 Pugliese Carratelli (1957) 87; Adrados (1961) 70ss.
798 Od. 11. 184ss; cf. García López (1970) 81.
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Pl. Lg. 909b kai; qeou;" uJpiscnouvmenoi peivqein, wJ" qusivai" te kai; eujcai'"
kai; ejpwidai'" gohteuvonte", ijdiwvta" te kai; o{la" oijkiva" kai; povlei" crhmavtwn cavrin
ejpiceirw'sin kat j a[kra" ejxairei'n, ktl.
Y porque prometen convencer a los dioses hechizándoles con
sacrificios, súplicas y ensalmos, y se pongan por dinero a destruir a
particulares, casas y ciudades enteras (...).
Todos estos ejemplos coinciden en que los sacerdotes
buscan un beneficio material, lo que les convierte en blanco de las
críticas de quienes consideran un abuso que se negocie con este
tipo cosas. Sin embargo, la retribución de los oficiantes con
profundas convicciones religiosas debía de ser más bien exigua.
Demóstenes especifica cuál podía ser el pago de dichos servicios:
D. 18. 260 misqo;n lambavnwn touvtwn e[nqrupta kai; streptou;" kai; nehvlata.
Recibiendo como pago de estos servicios pasteles empapados en vino,
rosquillas y pasteles recién hechos.799
La denominación de ajguvrth",800 derivado de ajgeivrw, que
tiene, entre otros, el significado de 'mendigar, vivir de limosna',
evidencia cuál debía de ser la situación de los oficiantes. Pero no
faltan las menciones clarificadoras sobre la vida de pobreza que
llevaban; Plutarco (Plu. Apophth. Lacon. 224 E) describe a Filipo
como un 'orfeotelesta completamente mendicante' (to;n
ojrfeotelesth;n pantelw'" ptwco;n o[nta). Recordemos también el
pasaje de Estrabón donde se le reprocha a Orfeo, tipificado con los
rasgos propios de los orfeotelestas, su condición de mendicante:
Str. 7 fr. 18 a[ndra govhta ajpo; mousikh'" a{ma kai; mantikh'" kai; tw'n peri;
ta;" teleta;" ojrgiasmw'n ajgurteuvonta.
Un hechicero que vivía mendigando de su música, de la adivinación y
de los ritos orgiásticos de las teletai.
                                    
799 Cf. sin embargo, el tono crítico del pasaje siguiente ante los abusos
que debían de cometerse: D. 19. 249 telou'sa me;n hJ mhvthr aujtou' kai; kaqaivrousa
kai; karpoumevnh ta;" tw'n crwmevnwn oujsiva", "mientras su madre celebra los ritos,
purifica y expolia los bienes de quienes usan sus servicios".
800 Cf. § 2. 2. 2. 3 Denominaciones con otro radical, s. v.
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De todo esto se concluye que los oficiantes verdaderamente
convencidos de las creencias que transmitían recibían de los fieles
pequeñas limosnas voluntarias que probablemente estaban en
función del estatus del fiel o de la importancia del rito. No
disfrutaban de un salario como el de los sacerdotes que oficiaban
cultos regularizados, según se desprende de una inscripción de
Mileto,801 datable en torno al 276 / 5 a. C., donde se menciona el
pago de cierta cantidad (un estatero802) establecida de antemano a
la sacerdotisa cada tres años.
c) APERTURA A MUJERES
Como era habitual en otros ámbitos religiosos del mundo
griego, las mujeres participaban activamente en el culto, bien como
fieles, según vimos,803 bien como oficiantes, ya que el ejercicio del
sacerdocio en estos cultos mistéricos no se limitaba a los hombres.
Un pasaje del Menón platónico, ya citado a propósito del
aprendizaje de los oficiantes, habla de sacerdotisas intérpretes de
lo sagrado:
Pl. Men. 81a oiJ me;n levgontev" eijsi tw'n iJerevwn te kai; tw'n iJereiw'n ktl.
Quienes lo dicen son sacerdotes y sacerdotisas (...)
La existencia un término específico para denominar a las
sacerdotisas, iJevreiai,804 es ya bastante significativa,805 porque
                                    
801 Fr. 583 B., 20 didovtw th'i iJereivai stath'ra kat∆ eJkavsthn triethrivda,
"entregue a la sacerdotisa un estatero cada dos años".
802 No se precisa si de oro, electro o plata.
803 Cf. § 2. 1. 2 Requisitos para participar en las teletaiv.
804 El mismo término, iJevreia, aparece varias veces en la inscripción de
Mileto que acabamos de citar: fr. 583 B., 1, 18ss o{tan de; hJ iJevreia ejpi ≥ªtelevsºh ≥i ta;
iJera; uJpe;r th'" povlªewº" ≥/(.....) / kai; ejavn ti" gunh; bouvlhtai telei'n tw'i Dionuvswi tw'i
Bakcivwi ejn th'i povlei h] ejn th'i cwvrai h] ejn tai'" nhvsoi", ªajpoºdidovtw th'i iJereivai
stath'ra kat∆ eJkavsthn triethrivda: toi'" de; Katagwgivoi" katavgein to;n Diovnuson
tou;" iJerei' ≥ª"º /kai; ta;" iJereiva" tou' ªDionuvºsou tou' Bakcivou meta; tou' ªiJerevw"º
/ªkºai; th'" iJereiva" prªo; tºh'ª"º hJmevra" mevcri tª. "Cuando la sacerdotisa ofrezca
las ofrendas en nombre de la ciudad (...) / Y si alguna mujer quiere celebrar
los ritos en honor a Dioniso Baquio en la ciudad, en el territorio o en las islas,
entregue a la sacerdotisa un estatero cada dos años. Y durante la fiesta de los
Katagogios, Dioniso será llevado por los sacerdotes y las sacerdotisas de
Dioniso Baquio que acompañarán al sacerdote y a la sacerdotisa, antes del día,
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demuestra que las mujeres ejercían este oficio de forma habitual y
no es casual su presencia. Por otra parte, Platón defiende la
igualdad de hombres y mujeres en la República (454d-e), aunque
en el Timeo (90e)806 declare que los varones cobardes y que han
vivido mal se transforman en mujeres en su segundo nacimiento.
La prolija descripción que ofrece Demóstenes sobre las
actividades de la madre de Esquines no deja dudas sobre la
participación femenina en la celebración ritual:
D. 18. 259807 ajnh;r de; genovmeno" (sc. Aijscivnh") th'i mhtri; telouvshi ta;"
bivblou" ajnegivgnwske" kai; ta[lla suneskeuwrou'.
Y hecho un hombre (i. e. Esquines), le leías los libros a tu madre
cuando celebraba los ritos y juntamente con ella organizabas lo demás.
Un pasaje de Diógenes Laercio, ya citado en el apartado
precedente, confirma que el oficio podían ejercerlo las mujeres:
D. L. 10. 4 kai; ga;r su;n th'i mhtri; periiovnta aujto;n (sc. Epicurum) ej" ta;
oijkivdia kaqarmou;" ajnaginwvskein.
Pues cuando visitabas (i. e. Epicuro) con tu madre las casuchas y leías
las purificaciones.
Todos estas noticias confirman la participación de las
mujeres en las tareas del culto. En otros textos no se afirma de
forma explícita la presencia femenina, pero el empleo del genérico
a[nqrwpoi, como en un pasaje de Hipócrates, deja abierta tal
posibilidad:
Hp. Morb. Sacr. 1. 10 (60 Grenseman) oiJ prw'toi tou'to to; novshma
iJerwvsante" toiou'toi ei\nai a[nqrwpoi ktl.
                                                                                                          
hasta la puesta de sol". En opinión de Versnel (1990) 145, aparentemente
cualquier mujer tenía derecho a fundar un culto privado de Baco y a iniciar
en él a otras mujeres. Los Katagogios es la fiesta del retorno; cf. et. Ath. 9.
395a, SIG3 1003. 5 en honor de Artemis.
805 Incluso hoy en día, algunos nombres de profesiones
tradicionalmente ejercidas por hombres carecen de género femenino.
806 Cf. Aguilar (1996) 93.
807 Cf. et. D. 19. 199.
- 243 -
Los primeros que le atribuyeron a esta enfermedad un carácter
sagrado eran hombres (...).
d) CONCLUSIONES SOBRE LOS OFICIANTES ÓRFICOS
Una vez analizados todos estos datos, podemos resumir
brevemente los rasgos fundamentales de los orfeotelestas. Eran
sacerdotes que iniciaban a los fieles en la religión órfica. Los
instruían808 en las doctrinas sagradas y cumplían ritos precisos con
la promesa de librarlos de una mancha primigenia,809 implícita en
estas creencias, y de evitarles los castigos ultraterrenos.810 Para
todo ello se basaban en textos sagrados.811 Además de ofrendas y
libaciones, practicaban actividades relacionadas con la magia e,
incluso, la adivinación.812 El oficio, que requería de un aprendizaje
previo, podía ser hereditario y estaba abierto a las mujeres. Los
oficiantes no tenían un lugar de culto fijo ni tampoco estaban
adscritos a ningún templo. Erraban de ciudad en ciudad y, a juzgar
por las alusiones a su vida mendicante,813 vivían de lo que
buenamente les daban sus clientes.
De esta breve síntesis se desprende que los sacerdotes
órficos presentaban un perfil muy distinto al de los sacerdotes
tradicionales,814 aunque todavía compartieran con ellos ciertos
rasgos. Por ejemplo, ambos eran mediadores entre lo sobrenatural
y el hombre, gracias a una fuerza especial para comunicarse con la
divinidad. Conocían fórmulas mágicas815 y, quizás, el arte
adivinatorio. Se encargaban de los sacrificios, las plegarias a los
                                    
808 Pl. R. 364bc, 366a.
809 Pl. Phdr. 244d.
810 Pl. Phd. 69c.
811 Cf. § 3. 2. 1. 1 Los libros utilizados en el ritual.
812 Pl. Lg. 908d. Cf. 2. 2. 2. 3 Denominaciones con otro radical, s. v.
mavntei".
813 Pl. R. 364b ajguvrtai; Str. 7 fr. 18; cf. Semon. Fr. 10a West.
814 Nilsson (1941) 56ss; García López (1970) 46s.
815 El intentar descubrir la voluntad de los dioses a través de las
entrañas de las víctimas del sacrificio propiciaría la unión de los oficios de
adivino y sacerdote en una misma persona, cf Il. 1. 62, 24. 21. Vid. et. Stengel
(1920) 36 n. 1; Heiler (19792) 371-373.
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dioses, la pureza y de conocer todo lo referente a los ritos y
ceremonias que presidían. Su oficio estaba muy ligado al ámbito
familiar y era, en muchos casos, hereditario.816 Pero el oficiante
órfico no era elegido, que sepamos, por nadie, a diferencia de los
sacerdotes tradicionales, cuya elección corría a veces a cargo de la
comunidad, que les asignaba igualmente la conservación y el
adorno de los templos a los que estaban adscritos. En cuanto a la
conducta moral, el sacerdote tradicional no estaba sometido a
reglas más rígidas que las de los demás miembros de la comunidad;
según los lugares, se le exigía una edad determinada, una forma de
vestir especial817 y se le prohibía el contacto con cosas o personas
consideradas impuras. Apenas hay alusiones, en cambio, al modo
de vida que seguían los oficiantes órficos, ni tampoco al tipo de
vestimenta que llevaban. Sin embargo, sí tenemos noticias sobre el
jOrfiko;" bivo" prescrito para los fieles,818 de manera que podemos
suponer que el régimen de vida impuesto a los sacerdotes debía de
ser muy semejante. En cualquier caso, la escasez de datos
específicos demuestra que los oficiantes de cultos mistéricos no
pertenecían a una clase especial ni eran considerados un gremio
particular. Al contrario, debían de ser vistos como un miembro más
de la comunidad de fieles. Frente a este carácter sencillo, hemos de
recordar la veneración, el respeto o incluso la aureola de santidad
de que gozaban en ocasiones los sacerdotes tradicionales,819 a
quienes se tenía por conocedores de las leyes, jueces, astrónomos,
reguladores del calendario o escribas. Nada de esto encontramos
en el perfil de los órficos que, ciertamente, quedan bastante mal
parados en las principales fuentes.
Una vez cotejados los rasgos de uno y otro, podemos afirmar
que el oficiante órfico se aleja del modelo de sacerdote tradicional
y se sitúa más cerca de los sacerdotes y adivinos mendicantes y
                                    
816 Como ocurría en Eleusis; cf. Heiler (19792) 371-375. Vid. et. Mylonas
(1961) 224ss.
817 Los sacerdotes persas, los denominados mavgoi, llevaban ropas
blancas; cf. De Jong (1997) 403s.
818 Pl. Lg. 782c, cf. § 2. 1. 3. 2 La vida órfica. Preceptos sobre el modus
vivendi.
819 Prümm (1954) 509.
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errabundos que forman un tipo820 bien conocido en la antigüedad
y no limitado, en modo alguno, al ámbito griego. Por otra parte,
términos como mavgo", ajgu vrth" o mavnti" describen una figura
determinada no exclusiva del orfismo, como tampoco lo son sus
denominaciones, pero que éste hizo suya de una manera peculiar.
En efecto, magos, hechiceros, charlatanes, embaucadores, adivinos
y oficiantes de teletai debió de haber muchos en Grecia, pero todas
estas cualidades juntas se encuentran mayoritariamente en el
orfismo y raramente fuera de él.821
2. 2. 3. 3 ANALISTAS Y EXEGETAS DE LOS TEXTOS ÓRFICOS.
El propósito de este apartado es poner de relieve que junto a
los sacerdotes oficiantes de ritos existieron otros preocupados por
dar una explicación alegórica a las doctrinas órficas. Tales
intérpretes consideraban que lo dicho en los poemas no debía
tomarse literalmente, sino que había que hallar una verdad oculta
tras ello. Orfeo alegorizaba en sus poemas. Y una clave para
penetrar en esa alegoría eran la interpretación analógica822 y la
etimológica. Los analistas y exegetas de los textos órficos no entran
dentro de la categoría de 'sacerdotes' propiamente dichos, porque
su labor se limita preferentemente a interpretar los textos y apenas
hay datos sobre sus funciones rituales. A pesar de ello, conviene
citarlos brevemente, ya que se consideraban a sí mismos auténticos
intérpretes de la verdad de los textos órficos. De los numerosos
intérpretes nos interesan los que realizan un análisis filosófico de
estas doctrinas, y de ellos únicamente los más antiguos, a saber, el
comentarista del Papiro de Derveni y los citados por Platón y
Plutarco. Prescindiremos, en cambio, de otras interpretaciones
como las de los estoicos o neoplatónicos. Tampoco tomaremos en
consideración los análisis 'históricos' o 'literarios' que exegetas
                                    
820 Burkert (1983b), (1987a) 31.
821 Por ejemplo, al legendario Tiresias Sófocles (OT 387ss) le atribuye las
cualidades de la magia, la hechicería y la adivinación, pero no lo describe
como un oficiante de ritos.
822 Bernabé (1995b) 228.
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como Eudemo o Epígenes han realizado de los textos órficos.823
El comentarista del Papiro de Derveni824 se cuenta entre
quienes intentan dar una explicación física a un poema de Orfeo, a
la luz de la filosofía presocrática, y a través de métodos
etimológicos y alegoricistas, reinterpretando los textos en busca de
un nivel cultural superior.825
A este tipo de profesionalidad alude Platón826 en algunos
pasajes. En el Menón recurre a una cita de Píndaro (fr. 133 Sn.-
Maehl.) para mostrar la relación entre sacerdocio y conocimiento e
interpretación de los textos:
Pl. Men. 81a ajkhvkoa ga;r ajndrw'n te kai; gunaikw'n sofw'n peri; ta; qei'a
pravgmata (...) oiJ me;n levgontev" eijsi tw'n iJerevwn te kai; tw'n iJereiw'n o{soi" memevlhke
peri; w|n metaceirivzontai lovgon oi{oi" t∆ ei\nai didovnai ktl
He escuchado a hombres y mujeres sabios en los asuntos divinos, (...)
quienes lo dicen son sacerdotes y sacerdotisas que consideran importante dar
explicación de aquello en lo que se ocupan y son capaces de hacerlo.
Es decir, habla de individuos que participan en
determinados ritos religiosos y que se apoyan en la autoridad de
ciertos textos para legitimarlos a través de una interpretación.827
Los contenidos resumidos por Sócrates tienen mucho que ver con
doctrinas órficas y la mayor parte de la crítica ha relacionado a
                                    
823 Todos estos aspectos que omitimos podrán verse en un futuro libro
sobre el orfismo que se está preparando bajo la dirección de A. Bernabé y F.
Casadesús.
824 PDerveni  col. VII 2; cf. Tsantsanoglou (1997) 117ss; para la
bibliografía del papiro, cf. Bernabé (1992b) 33-35, (2001c) 352s; Casadesús
(1995b); Funghi (1995) 565-585; Laks - Most (1997).
825 Burkert (1968) 101ss; Ricciardelli (1980); Rusten, (1985); Henry
(1986); Edwards (1991); Parker (1995) 484ss; Obbink (1997) 52ss; Most (1997)
119ss; Bernabé (1997a) 40s; (1998b) 50ss, 55, 79, 86; (1999a) 189ss.
826 Pl. Io. 533b, cf. Eggers Lan (1991) 111s; Bernabé (1997a) 40s, (1998b)
48ss; Brisson (2000b).
827 Cf. Bernabé (1997a) 40, (1999c) 239ss con bibliografía, 258. Vid. et.
Kingsley (1995) 160ss.
- 247 -
estos sacerdotes y sacerdotisas con los órficos.828 Si aceptamos que
se trata efectivamente de oficiantes órficos, tendremos que
plantearnos por qué en este pasaje Platón no los trata con el
desprecio habitual de otras veces (R. 364bc, 364e, por ejemplo).
Esta aparente contradicción se resuelve si tenemos en cuenta la
forma en que Platón aborda las doctrinas órficas. Concretamente
en el Menón (81a) cita a Píndaro, y no un poema órfico, como su
posible fuente, aunque hemos dicho que tanto los personajes como
las doctrinas remontan al orfismo. Píndaro ofrece un cuadro
básicamente órfico, pero "ennoblecido y filtrado de algunos
elementos especialmente chocantes con su religiosidad"829 (y
también con la de Platón). Platón prefiere citar a Píndaro porque
éste ha filtrado ya los aspectos groseros del orfismo. Uno y otro,
poeta y filósofo, encuentran elementos aprovechables830 en las
doctrinas órficas, siempre y cuando hayan pasado por el tamiz de
la moralización. Los sacerdotes del Menón han sufrido un proceso
de idealización porque reinterpretan los textos de una manera
filosófica buscando un nivel cultural superior, tal y como hacía el
comentarista del Papiro de Derveni. Quedan muy alejados, por
tanto, de los rústicos ajgu vrtai y mavntei" despreciados en la
República y supuestos representantes de una forma de religión
mucho más popular y simple, que, por lo demás, es la que nos ha
llegado a través de las fuentes.
En el Crátilo831 tenemos una nueva alusión a este tipo de
interpretación, combinada con el juego etimológico832 al que tan
aficionados parecían los órficos:
Pl. Cra. 400c kai; ga;r sh'mav tinev" fasin aujto; ei\nai th'" yuch'" (sc. sw'ma),
wJ" teqammevnh" ejn tw'i nu'n parovnti: (...) dokou'si mevntoi moi mavlista qevsqai oiJ
ajmfi; ∆Orfeva tou'to to; o[noma ktl.
                                    
828 Vid. la argumentación de Bernabé (1999c) 242 y n. 8 con bibliografía
sobre la discusión de quiénes son estos personajes, id. 243s sobre la relación
de estas doctrinas con el orfismo. Vid. et. Brisson (2000b).
829 Bernabé (1999c) 258.
830 Boyancé (1942) 230.
831 Bernabé (1995b) 204-237 con bibliografía; Riedweg (1997 [1995]) 45s.
832 Bernabé (1999b). Cf. § 3. 2. 4. 2 Las etimologías transmitidas por
Platón.
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En efecto, algunos afirman que éste (i. e. el cuerpo) es sepultura del
alma, como si ésta estuviera enterrada en él en el momento actual (... ). Sin
embargo, me parece que los secuaces de Orfeo le dieron este nombre sobre
todo (...).
A su vez, Platón hace su propia interpretación de sw'ma como
'salvación' (nombre de acción de swvizw).833 Y en el mismo sentido
puede entenderse un pasaje del Gorgias:
Pl. Grg. 493a h[dh gavr tou e[gwge kai; h[kousa tw'n sofw'n wJ" nu'n hJmei'"
teqnavmen kai; to; me;n sw'mav ejstin sh'ma  (...) kai; tou'to a[ra ti" muqologw`n komyo;"
ajnhvr, i[sw" Sikelov" ti" h] ∆Italikov", paravgwn tw'i ojnovmati dia; to; piqanovn te kai;
peistiko;n wjnovmase pivqon.
Pues yo mismo he escuchado de los sabios que ahora nosotros estamos
muertos y que el cuerpo es una sepultura (...) Y a esa parte (i. e. del alma), en
efecto, un varón ingenioso de los componen mitos, quizás un siciliano o
italiota, que juega con las palabras la llamó tinaja (pivqon) por lo confiado
(piqanovn) y fácil para dejarse convencer (peistiko;n).
Ese varón ingenioso que habla de los mitos sería quien
interpreta el texto de una manera alegórica y etimológica834
(paravgwn tw'i ojnovmati). En los dos diálogos, Crátilo y Gorgias, los
intérpretes son los encargados de explicar un poema órfico que
contienen menciones a la doctrina de la naturaleza del alma y al
destino feliz de los iniciados frente al castigo de los no iniciados,
condenados a portar agua en un cedazo.
De la lectura de los pasajes platónicos se desprende que
estos sacerdotes adoctrinaban a sus fieles en conocimientos
teóricos entre los que se incluían exégesis alegóricas y etimológicas.
Podemos ver una referencia a su intervención en el ritual en el
empleo del verbo metaceirivzontai, 'ocuparse, practicar', en la
expresión o{soi" memevlhke peri; w|n metaceirivzontai lovgon oi{oi" t∆
ei\nai didovnai, "consideran importante dar explicación de aquello en
lo que se ocupan y son capaces de hacerlo" (Menón 81a). Pero no
                                    
833 Bernabé (1995b) 206 n. 10, (1998b) 73 n. 129.
834 Cf. el análisis detallado del pasaje y la bibliografía pertinente en § 3.
2. 4. 2 Las etimologías transmitidas por Platón.
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encontramos más alusiones a que celebraran ritos en ninguno de
los tres textos citados, lo cual resulta lógico si pensamos que éste es
precisamente uno de los aspectos del orfismo más repudiados por
Platón. Es posible que estos sacerdotes sabios estuviesen en
realidad a medio camino entre unos y otros, oficiantes y exegetas,
pero el cuadro de actividades que de ellos ha querido presentar
Platón está más cerca de las explicaciones teóricas que el
comentarista del Papiro de Derveni ofrece del poema de Orfeo que
de las prácticas rituales atribuidas a los ajguvrtai y mavntei" de
República 364b.
Nuevas alusiones a estos exegetas que pretenden revelar el
significado presuntamente 'verdadero' de los textos órficos
aparecen en los escritos de Plutarco. En el tratado La E de Delfos
(388 E) habla de "algunos teólogos en verso y otros en prosa" que
tratan las características de Apolo y Dioniso. Es fácil deducir que
uno de esos poetas sería Orfeo, mientras que entre los teólogos en
prosa se contarían sus exegetas.835 En otros pasajes la exégesis de
textos se realiza mediante una interpretación etimológica,836 como
la que hace Alejandro el epicúreo sobre la prohibición de comer
huevos837 o sobre el tabú de no comer habas y la relación
etimológica entre kuavmou", 'habas', y kuvhsin, 'embarazo', que
probablemente deriva de fuentes más antiguas.838 De otros pasajes
puede deducirse que en tiempos de Plutarco existía una línea que
interpreta a Orfeo a la luz de la teoría estoica.839 Así por ejemplo,
el tratado Isis y Osiris (367 C) presenta una exégesis teológica
estoica del simbolismo de los nombres de los dioses, en la que
encontramos personajes muy característicos de los poemas órficos
                                    
835 Bernabé (1996b) 67s, 69s.
836 Vernière (1977) 13-15; García Valdés (1991); Martos Montiel (1994).
837 Plu. Quaest. conv. 635 E; cf. et. Alex. Polyh. ap. D. L. 8. 33 y Sch. Luc.
DMeretr. 7. 4 (p. 280. 20 Rabe = T 218 K). Cf. Boyancé (1935); Linforth (1941)
286; Turcan (1961). Vid. et. el comentario de Teodorsson (1989) ad loc.
838 Cf. los paralelos propuestos en el comentario de Teodorsson (1989) ad
loc., así como la bibliografía sobre el tabú de las habas, id. 183-185. Sobre la
prohibición de comer habas y huevos entre los órficos, cf. 2. 1. 3. 2. 3 Otras
prescripciones alimentarias.
839 Plu. Def. orac. 415 F; cf. Bernabé (1996b) 68 y n. 26, con bibliografía.
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como Dioniso, Heracles, Deméter y Core.840 En otro pasaje (Is. et.
Os. 360 D) se afirma que algunos filósofos como Platón, Pitágoras,
Jenócrates o Crisipo han basado algunas de sus afirmaciones en las
de los 'antiguos teólogos' (eJpovmenoi toi'" pavlai qeolovgoi"), es decir,
intérpretes de lo sagrado.
Por otra parte, Crisipo intenta conciliar sus ideas con las de
autores como Orfeo y Museo,841 lo que demuestra que los estoicos
interpretaron la poesía órfica a la luz de sus propias teorías.
Evidentemente todas estas noticias tardías sobre los
intérpretes se alejan mucho de la figura del oficiante que se sirve
de textos para el ritual. Reflejan más bien la labor de revisión y
crítica a la que se vieron sometidas las doctrinas órficas a lo largo
de la historia. No es el momento aquí de analizarlas. Tampoco
hemos estudiado la denominación de oiJ qeolovgoi 'los teólogos' que
reciben los intérpretes en épocas posteriores y que atestigua ya
Plutarco. Tan sólo hemos querido señalar aquí los ejemplos más
antiguos que conservamos de exegetas de textos órficos, a saber, el
comentarista del Papiro de Derveni y los sacerdotes, hombres y
mujeres sabios, que cita Platón.
                                    
840 Cf. Babut (1969).
841 Cf. Phld. Piet. (P. Hercul. 1428 VI 16 p. 80 Gomperz = Chrysipp. Fragm.
1078 SVF II 316. 16 Arnim) ejn de; tw'i deutevrwi (sc. Peri; qew'n) tav tªeº eij" ∆Orfeva
ªkai; Mºousai'on ajnafer ≥ªovmºen ≥a kai; ≥ t ≥a; par∆ ª JOºmhvrwi kai;  JHsiovdªwiº kai;
EujriªpºivdhãiÃ køiØai; poihtai'" a[lloi", ªwJº" kaªi;º Kleavnqh" (Fragm. 536 Arn.),
ªpºeira'taªi ≥ sunoikeiou'ªnº tai'" dovxai" aujtw'ªnº, "en el segundo libro (i. e. Sobre
los dioses) intenta, como Cleantes, conciliar con sus propias opiniones lo
expuesto por Orfeo y Museo y lo que se encuentra en Homero, Hesíodo,
Eurípides y otros poetas"; Cic. ND. 1. 15. 41 (Chrysipp. Fragm. 1077 SVF II 316
Arnim) et haec quidem (sc. Chrysippus) in primo libro de natura deorum, in
secundo autem volt Orphei, Musaei, Hesiodi Homerique fabellas accommodare
ad ea, quae ipse primo libro de deis immortalibus dixerat, ut etiam veterrimi
poetae, qui haec ne suspicati quidem sint, Stoici fuisse videantur. "Esto es, al
menos, lo que hay en el primer libro (i. e. de Crisipo) sobre la naturaleza de
los dioses. Pero en el segundo pretende conciliar los relatos míticos de Orfeo,
Museo, Hesíodo y Homero con aquello que él mismo había dicho sobre los
dioses inmortales en su primer libro, de manera que pareciese que incluso los
poetas más antiguos, que ni siquiera conjeturaron estas cosas, fueron
estoicos". Vid. et. el comentario de Galeno, para quien la obra de Crisipo está
plagada de citas de poéticas como las órficas: Gal. Placit. Hippocrat. 3. 3 (5. 308
Kühn) ejmplhvsa" oJ Cruvsippo" o{lon to; biblivon ejpw'n ÔOmhrikw'n kai; ÔHsiodeivwn kai;
Sthsicoreivwn ∆Empedokleivwn te kai; ∆Orfikw'n. "Crisipo, que ha llenado todo el
libro de citas homéricas, de Hesíodo, Estesícoro, Empédocles y órficas."
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2. 2. 3. 4 LOS SACERDOTES DE ÉPOCA POSTCLÁSICA
El tipo de oficiantes que hemos perfilado en los apartados
anteriores responde a los modelos que se extraen del análisis de
textos de época clásica como el Papiro de Derveni o los pasajes de
Platón y Demóstenes, y cuyos ecos se encuentren todavía en
autores de época imperial. Ahora bien, el orfeotelesta clásico no
parece haber sobrevivido a la prohibición de las Bacanales por el
famoso senadoconsulto del 186 a. C.,842 de manera que la imagen
que de él nos ofrecen escritores como Estrabón,843 Plutarco o
Luciano parece corresponder más al antiguo oficiante que a los
miembros de los estratificados y casi burocratizados colegios
sacerdotales báquicos de esta época y posteriores, tal y como
muestran un buen número de inscripciones. En efecto, los textos
literarios no son los únicos documentos que nos proporcionan
datos sobre el sacerdocio de estos cultos. Hay que contar también
con algunas inscripciones de fecha tardía donde los oficiantes de
cultos mistéricos báquico- órficos han dejado de ser individuos
errantes para convertirse en sacerdotes adscritos a la jurisdicción
de un templo y sujetos a cierta jerarquía. Es decir, las inscripciones
muestran que en determinadas zonas estos cultos se han
institucionalizado.
Dicha regularización se llevaría a cabo de forma paulatina y
parcial, nunca homogénea. El Papiro de Ptolomeo Filopátor,844 un
documento fechable en torno al 210 a. C. donde se obliga a los
oficiantes a inscribirse en un registro y declarar de quién han
heredado las prácticas rituales, anuncia el germen de un largo
proceso de institucionalización. En el 150 a. C. encontramos en Cos
una inscripción845 pública referente al culto de Dioniso, las teletai
y quienes las practican. Es un documento muy interesante porque
                                    
842 Cf. Burkert (1987a) 34; Bernabé (2001a) 7. Sobre el tema del
senadoconsulto cf. Pailler (1988) especialmente 20-56.
843 Str. 7 fr. 18; cf. Bernabé, "Un "resumen de historia del orfismo", en
prensa.
844 BGU 1211; cf. supra n. 776.
845 SIG3 1012; Sokolowski (1969) nº 166; Nilsson (1957) 9; Burkert (1993)
273ss.
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presupone un floreciente negocio de las teletai privadas, pero
establece su control a través de una sacerdotisa nombrada por la
polis. Esta sacerdotisa debe pagar una cantidad de dinero, pero a
cambio obtiene la explotación de las teletai y la potestad para
nombrar una sacerdotisa de rango inferior, que probablemente se
ocuparía del cumplimiento de los ritos. Esto significa que
efectivamente se realizaban teletai de forma privada, igual que
hacían los antiguos orfeotelestas, pero la polis trata ya de
integrarlas en el culto oficial846 y propiciar su dependencia del
estado, como finalmente debió de ocurrir, a juzgar por la posterior
falta de noticias sobre los oficiantes privados de teletai.
Varios pasajes de Tito Livio847 detallan algunas de las
ceremonias de las bacanales romanas y dan una idea de la
persecución a que se sometieron estos cultos,848 obligados a
transformarse para sobrevivir. Sin embargo, no ha de extrañar que
en algunas zonas coexistiesen las prácticas rituales más antiguas849
junto con los cultos institucionalizados. El sacerdote itinerante no
desaparecería totalmente tras el decreto del 186 a. C.,850 sino que,
adaptando sus actuaciones a las nuevas disposiciones legales, se
transformaría en un miembro más de los tíasos o colegios
sacerdotales en torno a los cuales se articuló el sacerdocio de los
cultos institucionalizados.
Los documentos epigráficos que analizaremos a
continuación muestran una serie de cambios muy considerables
con respecto a la labor de los primitivos orfeotelestas. En primer
                                    
846 A la misma época pertenece el altar de Dioniso de Cos (cf. Stambolidis
[1987]) un monumento oficial de un culto dependiente de la ciudad, lo que
muestra la combinación del culto público y el privado. Vid. et. Burkert (1993)
275.
847 Liu. 39. 8, 14, 18; vid. et. las notas de Adam (1994) ad loc.
848 Sobre los sacerdotes en época romana, vid. Bruhl (1953) 82ss;
Festugière (1972) 89ss; Nilsson (1957) 14ss; Van Son (1960); Rousselle (1982);
Heilmann (1985) 22ss; Burkert (1987a) 33s, (1993) 259ss; Pailler (1988).
849 Como muestran los hallazgos en Roma de una laminilla áurea del año
260 d. C. y una pintura parietal bajo el Viale Manzoni, en la que se representa
probablemente a Mnemósine (vid. Chicoteau [1997] 81s), cf. Bernabé -
Jiménez (2001) 179ss. Sabemos también que la laminilla de Petelia (s. IV a. C.)
se usó como amuleto en tiempos romanos, cf. Zuntz (1971) 335.
850 Burkert (1987a) 34, (1993) 260.
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lugar, los sacerdotes han diversificado su actuación y cada uno
desempeña una función, frente al orfeotelesta clásico que
aglutinaba en su persona varias o todas las labores propias del
oficiante. La especialización en determinadas tareas supone, a fin
de cuentas, la jerarquización de la clase sacerdotal, si bien en
algunos casos es difícil establecer con exactitud las diferencias de
categoría o rango. En segundo lugar, los miembros de colegios
sacerdotales dependen del estado, aunque cuenten con potestad
para administrar el santuario y organizar el culto. La dependencia
estatal supone asimismo el asentamiento en un lugar concreto, es
decir, en un recinto sagrado, sea santuario o templo. El sacerdote
se ha transformado en un ser sedentario que dista mucho del
carácter itinerante propio de los antiguos oficiantes mistéricos.
El estudio de las denominaciones de los sacerdotes que
proponemos a continuación mostrará claramente la jerarquización
y diversificación de funciones a que nos hemos referido. Hemos
recogido, a manera de catálogo, los nombres de cargos sacerdotales
que aparecen en determinados documentos epigráficos como el
citado Papiro de Ptolomeo Filopátor y una serie de cinco
inscripciones, escogidas por su especial vinculación con el culto
dionisíaco y en las que se hace evidente su institucionalización.
Tres se fechan en el siglo II d. C.: las de Torre Nova851 (Roma),
Selendo852 (Lidia) y Perinto853 (Tracia); y otras dos son del siglo III
d. C: las de Cila854 (Bulgaria) y Tesalia.855 Las inscripciones de
Torre Nova y Cila presentan un catálogo de nombres propios junto
a los que se han consignado los cargos sacerdotales que ocupa cada
uno. Ambas recogen los cargos principales que se repiten en el
                                    
851 Vogliano (1933) 215ss; Cumont (1933) 232-263 reeditada por Moretti
(1968) en IUrb. Rom. I 160 p. 138; Bruhl (1953) 274ss; Freyburger-Galland -
Freyburger - Tautil (1986) 65ss; Ricciardelli (2000b). Recogemos la
inscripción en el apéndice de textos, fr. 585 B.
852 TAM V 2. Cf. el apéndice de textos, fr. 662 B.
853 Epigr. Gr. 1036 a; cf. el apéndice de textos, fr. 661 B (T 210 K), cf.
Casadio (1990a) 200s y n. 43 con bibliografía.
854 IGBulg. III (Serdicae 1961) 1517 p. 251ss; cf. el apéndice de textos, fr.
586 B.
855 IG X (2) 65. 3; cf. el apéndice de textos fr. 664 B.
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resto de inscripciones. La de Tesalia, no obstante, testimonia
algunos cargos que no aparecen en las demás: ajrcimaga≥r≥euv",
ajrcinew ≥kovro", gala ≥k ≥thfovro". Las inscripciones de Selendo y Perinto
dan alguna información referente al culto, por ejemplo, que los
cofrades de Dioniso erigen un altar o celebran con gritos al dios
para conmoverlo, cumpliendo después un ritual en el que se
mezclan la sangre, el fuego y la ceniza. Pero la mayoría de las veces
estas informaciones escasean y no se consigna más que el nombre
del cargo cuya significación concreta resulta difícil averiguar, salvo
en el caso de los nombres parlantes como galak ≥thfovro" o
kistafor ≥hvsasa, donde el término que nomina al cargo informa de
su función: 'la portadora de la leche' y 'la portadora de la cista'.
Las denominaciones sacerdotales se consignan por orden
alfabético. Entre paréntesis se indica la inscripción o inscripciones
donde aparecen.
- ajmfiqaleuv" (Torre Nova)
Era el niño cuyos padres vivían y que intervenía en ciertas
celebraciones religiosas. En Grecia solamente los niños con el padre
y la madre vivos podían ejercer como acólitos del sacerdote en las
labores sacras.856 Esta inscripción contabiliza dos niños,
encargados probablemente de la lectura de textos sacros.857
                                    
856 Cumont (1933) 250 piensa en la posibilidad de representar una
resurrección. Cf. BCH 10, 415 n. 23, Didyma 163, 5. Vid. et. Turcan (1966) 399
recuerda que bajo el nombre de Nuvsion ajmfiqalh~, ' Nisio florido' se invoca en
un himno órfico (46. 2) a Licnito Dioniso, cf. Ricciardelli (2000a) 414s; Robert
(1969) I nº 42, 633-643.
857 Cf. et. la primera escena que decora la Villa de los Misterios en
Pompeya, vid. Curtius (1929) 350; Simon (1961) 122, fig. 8; Matz (1964) 22, fig.
2; cf. et. Sauron (1998). Vid. et. el testimonio de Plutarco: Plu. Prou. 1. 16. 4
(Paroemiographi 1, p. 324 Leutsch - Schneidewin) ∆Aqhvnhsi ga;r ejn toi'" gavmoi"
e[qo" h\n ajmfiqalh' pai'da ajkavnqa" meta; drui?nwn karpw'n stevfesqai, kai; livknon
a[rtwn plhvrh perifevronta levgein, “Efugon kako;n, eu|ron a[meinon. "Pues en los
matrimonios griegos era costumbre que un niño, cuyos padres estaban vivos,
se coronase con frutos de encina y llevando la criba llena de panes dijese: «he
dejado el mal, he encontrado el bien»".
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- ajntrofuvlax (Torre Nova)
Literalmente significa 'guardián de la cueva', lugar
especialmente ligado al culto dionisíaco.858 Es posible que en Torre
Nova una representación simbólica de la gruta divina custodiada
por los ajntrofuvlake" fuese un elemento más de la procesión. Otra
posibilidad sería pensar que las celebraciones rituales se llevaban a
cabo en una cueva custodiada por guardianes o bien que a la gruta
se acudía para beber una vez concluida la celebración ritual.859
Sea como fuere, hay que señalar que no es ésta la única
denominación que relaciona la gruta o cueva con Dioniso.860
Semejante afinidad se halla también en los títulos de path;r
sphlle vou, 'responsable de la cueva', y ajrcimaga≥r≥euv",861 'sumo
sacerdote del culto en el mégaron', que reciben en una inscripción
de Tesalia otros dos oficiantes de Dioniso.
- ajrcibassavra, ajrcibavssaro" (Torre Nova)
Bassavra se había convertido desde antiguo en un sinónimo
de bacante,862 seguramente por la piel de zorra con que las
Ménades se cubrían. El propio Baco recibió el sobrenombre de
bassareuv"863 y Esquilo864 había escrito un tragedia titulada
Bassavrai que narraba las vicisitudes de Orfeo despedazado por las
Ménades.  jArcibassavra pudo ser entonces el nombre de las
sacerdotisas (cuatro mujeres en la inscripción de Torre Nova) que
dirigían los ritos de las bassavrai, esto es, de las bacantes.
El término masculino ajrcibavssaroi865 surgió probablemente
por analogía con el femenino ajrcibassavra y se empleó asimismo
para designar a quienes estaban a la cabeza (dos hombres en esta
                                    
858 Cumont (1933) 258ss.
859 Nilsson (1957) 61; Ricciardelli (2000b) 274 con bibliografía.
860 Porph. Antr. 6, sugiere que los ritos báquicos tenían lugar en cuevas.
También Livio (39. 13. 13) menciona las cavernas ocultas a las que eran
arrojados quienes se negaban a participar en determinados ritos. Cf. Boyancé
(1960-1961) 107ss.
861 Ambos lemas son estudiados en este mismo capítulo, cf. infra s. v.
862 Quandt (1912) 254; Cumont (1933) 249. Cf. Callix. FGH 627 F 2; vid. et. I.
Ephesos 1602c, 28, Sch. Lyc. Alex. 772; Hsch. s. v. Basavrai; EM. s. v. bassarivde".
863 Cf. Jessen, RE s. v. Bassareus, col. 104-105.
864 A. Fr. 23-25 Radt.
865 Gangutia (1984) 87.
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inscripción) de los iniciados denominados bavkcoi. Además, hay que
señalar que en los himnos órficos866 bavssaro" se ha convertido en
un epíteto de Dioniso.
- ajrciboukovlo" (Perinto, Torre Nova, Cila)
El término ajrciboukovlo", 'archiboyero', es un compuesto del
prefijo ajrci-867 ('jefe de') y boukovlo"868 ('sacerdote de Dioniso') y
señala la máxima jerarquía entre los componentes del tíaso
báquico. De este título hay mayoritariamente referencias
epigráficas y alguna literaria.869 En todas ellas el término
ajrciboukovlo" denomina a un cargo sacerdotal adscrito a un templo
y que depende, al menos institucionalmente, del estado.
Algunas de las inscripciones que atestiguan el vocablo
ajrciboukovlo" se sitúan en ámbitos mistéricos cercanos al orfismo,
pero es indudable que el perfil de estos ajrciboukovloi no se
corresponde con el de los oficiantes órficos de otras épocas. En la
inscripción de Perinto ajrciboukovlo" parece ser el cargo sacerdotal
superior (¿'jefe del tíaso' o 'sacerdote jefe'?) que ostenta un tal
Espelio Euetis, encargado de transmitir un oráculo de la Sibila a los
fieles de un tíaso órfico.870 El título vuelve a aparecer en la
inscripción de Torre Nova, contemporánea de la anterior, donde se
nos informa que los ajrciboukovloi son tres varones,871 y los boukovloi
                                    
866 Orph. H. 45. 2, 52. 12, cf. Ricciardelli (2000a) 411.
867 Cf. Chantraine s. v. a[rcw, ajrchv, ajrcov"; Gangutia (1984) 81ss, con
bibliografía.
868 Burkert (1993) 267.
869 El testimonio más antiguo de este valor lo encontramos en un texto
del historiador Polemón, del s. III /II a. C., alejado de los ambientes rituales
órficos: Polem. Hist. Fr. 31 Preller (schol Ven. in Iliad. I 39) boulhqeiv" dev povte
oJ qeo;" aujtw'i katallagh'nai pro;" “Ordhn to;n ajrciboukovlon aujtou' paregevneto, par j
w|i xenisqei;" oJ qeo;" uJpevsceto tw'n kakw'n ajpallavxein kai; dh; paracrh'ma toxeuvsa"
tou;" mu'" dievfqeiren. "Y queriendo el dios (Apolo) cambiar a su archiboyero
por Ordes se presentó ante él, y acogido como huésped junto a aquél, el dios
permitió que escapase de los males y precisamente al instante mató los
ratones con su arco". Se trata de un sacerdote de Apolo que oficia en un
templo y pertenece, por tanto, a un culto institucionalizado, muy diferente al
nomadismo de los primeros oficiantes órficos. No hay rastro aquí del valor de
'mago'.
870 Dieterich (1891) 6sss (=[1911] 72ss); Quandt (1912) 123; Nilsson (1957)
54; Horn (1972) 778; Casadio (1990a) 200s, quien lo define como 'arcibovaro'.
871 Cumont (1933) 247ss; Horn (1972) 78 y n. 28.
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siete y once. Esta distribución de funciones muestra que
ajrciboukovlo" no designa en esta época a la máxima autoridad del
grupo (jefe supremo de los sacerdotes).
En la inscripción de Cila, procedente de Filipópolis, se indica
el número de personas que ostentaban el cargo de ajrciboukovlo",
diecisiete, que obviamente no podían ser todas 'sacerdotes /
sacerdotisas supremos'. Como la anterior, la inscripción resulta ser
un catálogo con los nombres y los diferentes cargos que ostentaban
los oficiantes del culto órfico, aunque en este caso no aparece el de
boukovlo".
Las tres inscripciones citadas muestran la organización del
sacerdocio de acuerdo con una rigurosa jerarquía que establece
distintos rangos y que resulta bien diferente del nomadismo e
independencia de los oficiantes órficos de época clásica. Dicha
organización viene provocada seguramente por la
institucionalización de los ritos y su dependencia administrativa
del estado.
Otras inscripciones de ámbitos mistéricos muy próximos al
orfismo muestran esta institucionalización. Un ajrciboukovlo"872 d e
nombre Heroidas dedica en Pérgamo un altar a Dioniso
Kathegemon en época helenística tardía. El altar fue encontrado en
la pared de la sala de Posidón, una habitación donde se celebraban
misterios báquicos.873 El dedicante era probablemente uno de los
sacerdotes que oficiaba los misterios dionisíacos, como parece
confirmarse por otros documentos de Pérgamo donde ajrciboukovlo"
designa al jefe del tíaso de Dioniso toro.874 En otra inscripción de
Filadelfia el hierofante y el ajrciboukovlo" speivrh" permiten a un
                                    
872 SEG XXIX nº 1264 Dionuvswi Kaqhgevmoni JHrwi?dh" ajrciboukovlo". Cf. AA
(1979) 321-323; AJA 83 (1979) 340.
873 Burkert (1993) 267 n. 42.
874 IP 485 fechable en el I d. C. (= SIG 1115; Quandt [1912] 123s), IP 486a,
486b,487, 488 (= Quandt [1912] 123s); cf. Nilsson (1957) 52 n. 39; Gangutia (1984)
85. La existencia de imágenes tauromórficas en los oráculos que se refieren al
rey de Pérgamo como el 'hijo del toro' o el 'toro' mismo permite relacionar la
función de boukovlo" con la identificación del rey y Dioniso, y el pretendido
origen divino del primero. Algunos pasajes ponen de relieve la relación de la
dinastía de los atálidas con el toro: Paus. 10. 15. 1; D. S. 34. 13 y Sud. s. v.
[Attalo"; cf. Nilsson (1957) 55.
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grupo de iniciados levantar un altar a Dioniso Kathegemon.875
Ambos, hierofante y ajrciboukovlo" parecen estar a la cabeza del
grupo religioso que recibe en este caso el nombre de speivra, en
lugar de tíaso.
Según otra inscripción de Abdera,876 probablemente del s. III
d. C., un sacerdote de Dioniso que ostenta el título de ajrciboukovlo"
construye a sus propias expensas un mégaron dedicado a Dioniso.
Citaremos, por último, una inscripción877 del siglo IV d. C. y
procedente de Roma, escrita en latín donde aparece el título de
ajrciboukovlo" junto al de otros oficiantes del culto de Dioniso,
denominado Deus Liber. Según el editor, Bormann- Henzen, el
"archibucholus ponit verba dei liberi", es decir, sería el encargado
de dirigir a la divinidad las súplicas y oraciones pertinentes.
Teniendo en cuenta todos estos datos podemos extraer
algunas conclusiones. El término ajrciboukovlo" debió de ser en
principio un nombre de oficio relacionado con la ganadería, algo
así como 'mayoral' de vacas.878 Pero de este supuesto significado
primitivo no nos han llegado ejemplos. El sentido de 'maestro' o
'sacerdote superior' de un grupo de iniciados que tiene el término
en las inscripciones citadas ha de ponerse en relación con el
                                    
875 Quandt (1912) 179; Buresch (1898) 11 nº 8; Nilsson (1957) 55 n. 60
e[tou" ..... Paºnhvmou l j. bªouºleusamevnou tou' ªkatºazwvsmato" bwmªo;nº ajnasth'sai
Kaqhgemovni Dionuvswi ªEujºtuvch" JErmogevnou a j iJerofavnth" kai {Erm ... o"
Menekravtou a j. o", ajrcibouvkolo" ªth'" spºeivrh" uJpevsceto ªtw'i kaºtªazºwvsªmºati.
"Años ...... Panemo  30 ... Queriendo el grupo de iniciados erigir un altar a
Dioniso Kathegemon, el hierofante Eutiques y Hermógenes 1 y  Herm
Menécrates 1 ....  el archiboyero del grupo se lo permitió al grupo de
iniciados."
876 SEG XVII 320 Agaqh'i tuv- / chvi / G. Kavssio" Sev-/xto" ajrcibouvkolo" qew'i
/Dionªuvºswi kai; toi'" sunmuvstai" /ejk tªw'ºn ijdivwn to; mavgaron ejpoivhsen. "A la
Buena Fortuna. G. Cassio Sexto sacerdote superior para el dios Dioniso y para
los iniciados con él, a sus propias expensas construyó el mégaron." Los
sunmuvstai son probablemente los fieles que se han iniciado junto a este
sacerdote y que disfrutarán también del mégaron erigido por él. En cualquier
caso, interesa resaltar que el culto está ya plenamente institucionalizado y
asentado en un lugar concreto, a cargo del cual se encuentra el ajrcibouvkolo",
con potestad suficiente para llevar a cabo construcciones o reformas en el
recinto sagrado.
877 CIL VI 1, 510.16. Cf. Horn (1972) 78.
878 Gangutia (1984) 85.
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epíteto boukovlo"879 que recibe Dioniso, principal divinidad de culto
de estos grupos mistéricos. En cuanto al cometido que
desempeñaban estos oficiantes, resulta extremadamente difícil
saber cuál era. En la mayoría de las inscripciones el título de
ajrciboukovlo" aparece acompañado del nombre o nombres de
quienes ostentan dicho cargo. Las de Torre Nova y Cila constituyen
un catálogo con los títulos de los oficiantes y las denominaciones
de los fieles junto a los que se ha consignado, a manera de registro,
el nombre de cada integrante del tíaso o colegio sacerdotal, pero
nada se nos dice, en cambio, de su función. En la de Perinto parece
el encargado de transmitir un oráculo. En las demás inscripciones
el oficiante de nombre ajrciboukovlo" aparece como el encargado de
erigir o dedicar elementos como el altar o el mégaron de Dioniso.
- ajrcig≥avllaro" (Cila)
Es la denominación que reciben 19 personas en la
inscripción de Cila. La quinta letra tiene una forma soprendente,
parecida a una R latina, por lo que Mihailov880 ha propuesto leer
una b  o una k, pero Moretti881 se inclina por la lectura
ajrcig≥avllaro" y defiende que se trate de otros bailarines.
- ajrcimaga≥r≥euv" (Tesalia)
El sumo sacerdote del culto en el mégaron. Mavgaron ha sido
interpretado como otro nombre para la gruta de Dioniso.882
-  ajrcimuvsth" (Cila883) / a j rcimustw 'n  (en gen. ,
ajrcimustou'nto") (Perinto884)
'Archimista' o 'maestro de iniciación'. Debía de tratarse del
                                    
879 Cf. supra § 2. 2. 2. 3 Denominaciones con otro radical, s. v., e infra § 2.
2. 3. 4 Los sacerdotes de época postclásica, s. v.
880 IGBulg. III 1517 p. 251ss.
881 Moretti (1986) 248, con paralelos y bibliografía.
882 Cumont (1933) 259 n. 2; Nilsson (1957) 62, cf. et. id. 53 n. 47. Vid. et.
Gangutia (1984) 87.
883 Otros ejemplos en IGBulg I2 401.6 (Apollon.), III 1518 (Cila); IM 117.2
cf. BCH 11, 1887, 483 n. 70 (Lidia), SEG 28. 1213 (Pisidia), CIL III 7437.7, TAM IV
(1) 42.3.
884 Otros ejemplos en IGR 1.787.16 (Heraclea-Perinto).
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sacerdote que iniciaba a los neófitos en el aprendizaje de los ritos y
se encargaba también de la administración del colegio
sacerdotal.885
- aj≥rcineavnisko" (Torre Nova)
Aunque dudoso, el término podría designar al maestro que
instruía a los jóvenes adolescentes (neavniskoi) que se iniciaban en
los ritos. El cargo aparece asimismo en inscripiciones latinas como
el archineanisco.886 Podría ser el equivalente al praetor o magister
iuventutis.887
- ajrcinew≥kovro" (Tesalia888)
'El guardián mayor del templo'. Se trata de un compuesto
del preverbio ajrci- y de los sustantivos newv" 'templo ' y ko vro"
'joven'. No hay mención especial por parte de la crítica moderna889
a este título.
- boukovloi (Torre Nova)
En la inscripción de Torre Nova siete individuos ostentan el
cargo de boukovloi iJeroiv  y otros once el de boukovloi simplemente.
Podemos entender que se trata de sacerdotes de Dioniso, divinidad
que recibe habitualmente este epíteto, como estudiamos
anteriormente,890 pero la función concreta de estos oficiantes es
difícil de precisar.891 Se ha conjeturado que los boukovloi eran un
colegio elegido por los mistas restantes para realizar las plegarias y
                                    
885 Quandt (1912) 249.
886 Cf. CIL VI 2180 Ti. Cl. Domnioni Suciniano archineanisco. Cf. Cumont
(1933) 254s.
887 Nilsson (1957) 58.
888 Otros ejemplos en IG X (2) 60 C, X (2). 244. 7, X (2) 65. 4; SIS 357; SEG
XXVI 1352.
889 Cumont (1933) 259 n. 2; Nilsson (1957) 53.
890 Cf. § 2. 2. 2. 3 Denominaciones con otro radical, s. v. boukovlo".
891 Dieterich (1891) 12s (=[1911] 77s); Kern, RE s. v. Boukovloi 2, col.
1014ss; Quandt (1912) 251-254; Cumont (1933) 247ss; Coche de la Ferté (1980)
194s con bibliografía; Horn (1972) 78 y Cozzoli (1993) 161 n. 35 consideran
bouko vlo"  un título relativo al grado preciso iniciático dentro de las
congregaciones órficas de época helenística e imperial, lo que no encuentra
confirmación en los datos que tenemos.
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las ofrendas durante las ceremonias sacras en honor a la divinidad
y que debían de ejecutar también representaciones y danzas
báquicas.892 En varias inscripciones de Pérgamo893 los boukovloi
eran bailarines que tenían un lider, un corhgov".894 Su función no
era otra que bailar en los festivales bienales del dios, igual que
hacían las Ménades.
Por otra parte, resulta muy difícil, a juzgar por los datos que
tenemos, establecer una jerarquía entre los cargos de ajrciboukovlo",
boukovlo" y boukovlo" iJeroiv. Tanto unos como otros debían de ser
agregados al sumo sacerdote (ajrcimuvsth").
En cualquier caso, los boukovloi que atestiguan los datos
epigráficos resultan ser sacerdotes de Dioniso muy diferentes del
oficiante órfico que recibe el mismo nombre en el Papiro de
Gurob895 y que actuaba seguramente de forma independiente,
llevando sus doctrinas de ciudad en ciudad. Sea como fuere,
ajrciboukovlo" y boukovlo" continuaban siendo denominaciones muy
adecuadas para los sacerdotes de un culto cuya simbología
identificaba a Dioniso con un toro. De todo ello se deduce que la
organización del culto mistérico órfico pudo haber evolucionado,
pero mantuvo algunos de los nombres primitivos, dotándolos del
nuevo sentido que exigían la especialización y división de
funciones entre varios individuos.
- gala≥k≥thfovro" (Tesalia)
'La portadora de leche'. Probablemente era el nombre que
recibía la sacerdotisa encargada de portar este líquido durante la
celebración ritual. La leche debió de desempeñar un papel
importante en el rito desde antiguo como demuestra su presencia
en una fórmula mística que aparece en las laminillas de oro de
                                    
892 Cf. Luc. Salt. 79; Orph. H. 31. 7, cf. Ricciardelli (2000a) 358.
893 IP 485; IP 486a; AM XXIV (1899) 179, nº 31, cf. Quandt (1912) 123s; cf.
Sch. Lyc. v 212.
894 Nilsson (1957) 55, 59.
895 Cf. § 2. 2. 2. 3 Denominaciones con otro radical, s. v. boukovlo".
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Pelina y Turios.896 Los neófitos, como recién nacidos, podían ser
alimentados con leche.897
- daidou'co" (Torre Nova)
El título lo recibe una mujer y seguramente ha de
interpretarse al pie de la letra:898 'la portadora de antorcha', objeto
empleado en las procesiones báquicas y al que pueden atribuirse
efectos catárticos y purificadores.899
Daidou'co" está presente en la terminología eleusina,900
donde un miembro de la familia de los Cerices desempañaba dicho
cargo; en la fiesta de Lenea el portador de la antorcha exhortaba a
los fieles a invocar a Iaco, dispensador de prosperidad.901
- e[kdiko" (Cila)
' 'Vengador', al parecer era también una función sacra.902
Puede tratarse de un miembro encargado de dirimir eventuales
conflictos en el seno del grupo.903
- h{rw" (Torre Nova)
'Héroe'. Se trata del personaje que está a la cabeza del
colegio, por encima de la daduca, a la que se cita inmediatamente
después. El término conserva probablemente su antiguo sentido de
'jefe', como parece apoyar el hecho de que una sola persona reciba
el título. La elección de este sobrenombre para un personaje
vivo904 (pues tradicionalmente se aplica a un individuo que ha
                                    
896 Fr. 485-486 B. 3ss; fr. 487 B. 4, fr. 488 B. 10; cf. § 3. 2. 5. 2 Otras
expresiones cultuales; Bernabé - Jiménez (2001) 107ss.
897 Cumont (1933) 259 n. 2; Nilsson (1957) 53 n. 48; cf. § 3. 1. 3 Libaciones
y consumo de bebida.
898 Nilsson (1957) 57.
899 Cumont (1933) 239s; cf. et. § 3. 1. 4 Luz y fuego en el ritual.
900 Foucart (1914) 191-201.
901 Vid. Sch. in Ar. Ra. 479; Nilsson (1934) 3 y n. 2; Ricciardelli (2000b)
270s.
902 Cf. IGBulg. I 401.
903 Moretti (1986) 248.
904 Nilsson (1957) 51 n. 38, con bibliografía sobre el uso del término
h{rwe" para personajes aún vivos. Cf. Festugière (1972) 106.
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muerto905 y ha sufrido un proceso de heroización906) se explica por
la veneración y respeto que los fieles debían de sentir por el cabeza
de grupo.
Por otra parte, el propio Baco907 recibe el epíteto de h{rw"
concebido como quien marcha a la cabeza del grupo, arcaísmo que
prueba que estos misterios dependen de formas antiguas de
religión dionisíaca.908
- qeof ≥ovro" (Torre Nova)
Cargo que ostentaban dos varones y que consistía en portar
la imagen del dios. Por tanto, qeof ≥ovro" no es el 'inspirado por la
divinidad', sino el 'portador de su imagen'.909
iJerei'"/ iJevreiai (Torre Nova)910
Son los sacerdotes encargados del culto, esto es, de las
ofrendas, las ceremonias litúrgicas o las procesiones, entre otras
labores. Se trata de un cargo bien conocido en Grecia, donde
generalmente un único sacerdote o sacerdotisa está a la cabeza del
colegio o grupo. Por ello se ha pensado que la multiplicidad de
sacerdotes (siete hombres y tres mujeres reciben el título en la
inscripición) puede deberse a la influencia de los colegios
romanos.911
                                    
905 Cf. Nilsson (1934) 2. El difunto recibe este epíteto en las laminillas de
Entella y Petelia, cf. Nock (1942) 162; Bernabé-Jiménez (2001) 25ss.
906 Cumont (1933) 238.
907 Plu. Aetia Romana et Graeca 299 B (Carm. Pop. PMG 871 Page) ejlqei'n
h{rw Diovnuse, "ven héroe Dioniso". Vid. et. Moretti (1968) 146.
908 Cumont (1933) 232 y 239.
909 Cumont (1933) 244; Nilsson (1957) 57.
910 Cf. et. § 2. 2. 2. 3 Denominaciones con otro radical, s. v. iJereuv".
911 Quandt (1912) 249s; Cumont (1933) 240ss. En época romana ajrcierei'"
equivale a Pontifices maximi. El compuesto ajrciereuv" no está atestiguado para
los sacerdotes órficos, pero aparece en un catálogo de los sacerdotes eleusinos
de tiempos de los Severos. Según Foucart (1914) 222s, es el sacerdote de los
emperadores, que nada tiene que ver con la celebración de los Misterios, pero
que tiende a convertirse paulatinamente en el jefe religioso de cada ciudad.
Cf. et. Gangutia (1984) 87.
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- iJeromnhvmwn (Torre Nova)
 Era el 'custodio de las cosas sagradas', es decir, el
administrador de los bienes, encargado de los intereses
materiales.912
- iJerofavnth" (Torre Nova, Selendo)
El título, seguramente tomado de los Misterios de Eleusis,913
lo ostenta una única persona. Sin embargo, a diferencia de Elesusis,
donde era el máximo responsable del culto y presidía las
celebraciones, en el rito dionisíaco914 parece haber perdido parte
de su importancia. Ignoramos sus atribuciones, aunque es posible
que, igual que en los misterios eleusinos, interviniese en las
ceremonias de iniciación.915 También se ha propuesto que su valor
sea el mismo que sebastofavnth",916 'el que porta la imagen del
dios'.
- kistafo≥r≥hvsasa (Tesalia)/ kistafovro" (Torre Nova y Cila)
Literalmente, 'la portadora/ el portador de la cista', en
referencia a los encargados de llevar la cista mística, uno de los
símbolos sacros de los misterios.917
- kraniavrch" (Cila)
'¿Encargado del cráneo / del cerezo?'. Se trata de un
compuesto, cuyo segundo elemento -avrch"918 es claro, pero no así
el primero. Puede proceder de kra—nivon, 'cráneo', o de kraniva,
'cerezo'.
                                    
912 Cumont (1933) 254. Cf. et. IGR I 787. Nilsson (1957) 58.
913 Foucart (1914) 168-191.
914 Junto a un telestes lo atestigua Juan Lido (Lyd. Mens. 4. 2), cf. supra §
2. 2. 2. 1 Denominaciones con el radical tele(s)-. b) telesthv".
915 Cumont (1933) 243s; Pippidi (1959) 410ss ha estudiado este término en
otras inscripciones.
916 El lema es estudiado en este mismo capítulo, cf. infra s. v.
917 Quandt (1912) 265; Cumont (1933) 246s; Nilsson (1957) 57, 96 y fig. 11;
Henrichs (1969) 230 y n. 23; Burkert (1993) 265. Vid. et. kistofovro" en § 2. 2. 2.
3 Denominaciones con otro radical; § 3. 1. 6. 2 La cista (kivsth) o canasto
(kavlaqo").
918 Cf. Chantraine (1933) 30.
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- liknafovro" (Torre Nova, Cila)
'Portador/a de la criba'. Tres mujeres eran las encargadas de
portar la criba sagrada, elemento importantísimo y de carácter
purificatorio.919 Esta actividad está atribuida desde antiguo a los
oficiantes de rituales órficos, como prueba un texto de
Demóstenes.920
- lucnoavptria (Cila)
Lucnoavptria o lucnavptria es el femenino de lucnavpth", un
compuesto de luvcno" y a[ptw, que se traduce como 'la que enciende
la antorcha'.921 Hesiquio lo testimonia glosando daidou'co", por lo
que podría ser un sinónimo de este título que hemos visto
previamente.
- narqhkofovro" (Cila)
'El portador del tirso'.922 Es una denominación de los
participantes en los ritos bien conocida desde antiguo gracias a la
fórmula que transmite Platón (Phd. 69c) polloi; me;n narqhkofovroi,
pau'roi dev te bavkcoi, «muchos son los portadores del tirso, pocos los
bacos». En época romana el narqhkofovro" se ha convertido ya en un
funcionario923 más y su significado está probablemente muy lejos
del valor que tenía en la fórmula primitiva.
- path;r sphllevou (Tesalia)
Sphllevon puede ser interpretado como grafía de sphvlaion,
'gruta' o 'caverna',924 lugar consagrado a Dioniso y donde
probablemente tenían lugar determinadas ceremonias rituales
como hemos dicho ya a propósito de los términos ajntrofuvlax y
ajrcimaga ≥r ≥euv". El path;r sphllevou sería uno de los responsables
                                    
919 Cf. § 3. 1. 6. 3 La criba sagrada (livknon).
920 D. 18. 260, cf. § 2. 2. 2. 3 Denominaciones con otro radical, s. v.
liknofovro". Cf. CIG II 2052; vid. et. IG VII 3392.
921 En opinión de Moretti (1986) 249 el encendido de la antorcha
conllevaba una serie de efectos escenográficos en el desarrollo de los
misterios.
922 Cf. § 2. 1. 3. 1. 2 Otras denominaciones de los fieles, s. v. narqhkofovro".
923 Quandt (1912) 264; Nilsson (1957) 56. Cf. et. TAM V 1-2, 817, 822.
924 Cumont (1933) 259 n. 2.
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máximos de dicha gruta.
- purfovro" (Torre Nova)
El 'portador de fuego', probablemente encargado de llevar el
fuego necesario para los sacrificios u otras ceremonias rituales. El
título pudo ser tomado de los Misterios de Eleusis, donde en
tiempos de los Severos designaba a un subalterno.925 Pero el cargo
aparece también en otros ámbitos cultuales, como el de Apolo en el
que los purfovroi llevaban a Atenas el fuego desde el altar de Apolo
Pitio en Delfos.926
- sebastofavnth" (Cila)
El término, ideado en época romana para los misterios
dedicados al emperador, significaría en principio 'el sacerdote que
muestra una imagen del emperador a los iniciados'.927 En la
inscripción de Cila puede designar, en cambio, al sacerdote que
porta una imagen de Dioniso.
- seightaiv (Torre Nova)
Seightaiv es un derivado del verbo sigavw que admite dos
interpretaciones.928 Lo más probable es que se trate de miembros
'que guardan silencio', esto es, los fieles de menor rango de la
congregación929 que no han alcanzado aún la categoría de bavkcoi.
Pero también puede interpretarse como 'los que imponen silencio',
es decir, los oficiantes encargados de hacer respetar el silencio
durante las celebraciones. Esta segunda hipótesis resulta más
inverosímil porque una función tan importante no habría quedado
relegada al final de la inscripción tras la mención de los bavkcoi, los
fieles.930 Otros estudiosos931 han propuesto leer seithtaiv, esto es,
                                    
925 Foucart (1914) 210, 222.
926 Cumont (1933) 253; Nilsson (1957) 57.
927 Nilsson (1957) 138; Moretti (1986) 248. El valor de flamen Augusti
puede verse en OGI 479. 6, IGRom III 22.
928 Cumont (1933) 262s.
929 Moretti (1968) 147; cf. et. Nilsson (1957) 57.
930 Cumont (1933) 263.
931 Vogliano (1933) 219.
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sithtai v, 'quienes se ocupan del aprovisionamiento de los
banquetes'.
- seilhno ≥kovsmo" (Torre Nova)
Se ha interpretado como el encargado de velar por el orden
entre los miembros del grupo.932 Recibiría su denominación por su
aspecto de sileno933 armado con un tirso.
En esta inscripción un individuo de nombre Sereno es a la
vez uJpourgov" y seilhno≥kovsmo".
- s ≥e ≥i ≥sthmavrch" (Cila)
Término dudoso que tal vez haya que entender como
susthmavrch", '¿encargado de los miembros del grupo?'.934
- simiofovro" (Cila)
simiofovro" o shmeiofovro" puede interpretarse como 'el que
porta las consignas o símbolos' (shmei'on, sh'ma) durante las
celebraciones rituales.935
- speivrarco" (Perinto)/ speiravrch" (Cila)
Literalmente serían los que están a la cabeza de la
congregación. Spei'ra (lat. spirarches936) es el nombre que recibe
comúnmente la congregación de seguidores de Dioniso en época
imperial y que sustituye, en cierta medida, al término qivaso",
mucho menos frecuente.937
- sungenei'" (Selendo)
'Los cofrades'. Más que sacerdotes parecen ser fieles
miembros de la congregación con potestad y recursos suficientes
                                    
932 Como un compuesto de seilhnoiv y eu[kosmo".
933 Cumont (1933) 244-246. Cf. otras referencias a los silenos en IP 485
(SIG 1115); Quandt (1912) 263; Nilsson (1957) 52, 56, 59; Bruhl (1953) 304;
Simon (1961) 125ss; Horn (1972) 76. Sobre eu[kosmo", cf. Moretti (1986) 250.
934 Mihailov ad loc.; Moretti (1986) 248.
935 Moretti (1986) 248.
936 CIL VI 2251 (Roma), III 870 (Dacia).
937 Cf. Poland, RE s. v. Speirarches, col. 1599; Nilsson (1957) 49ss.
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para erigir un altar a la divinidad, tal y como se dice en la
inscripción.
- uJpourgov" (Torre Nova)
 Una misma persona llamada Sereno es uJpourgov" y
seilhno ≥kovsmo". El cargo de uJpourgov" es completamente novedoso y
puede tratarse de un acólito que ayudaba a celebrar el sacrificio.938
- fallofovro" (Torre Nova)
Es la portadora del falo, otro de los símbolos sacros de los
misterios.939 En la inscripción de Torre Nova el cargo lo desempeña
una mujer y da la impresión de que, ante la imposibilidad de
suprimirlo, se ha limitado el papel de este elemento obsceno940 que
en otro tiempo ocupaba un lugar central de la procesión dionisíaca.
Este breve y puntual estudio de los nombres de los
sacerdotes que encontramos en un número reducido de
documentos epigráficos muestra que, pese a la drástica actuación
que se emprendió en el año 186 a. C., los cultos báquicos no se
pudieron erradicar, ni siquiera de la propia Roma, y continuaban
existiendo todavía en el s. III d. C. Ahora bien, los sacerdotes
citados en estas inscripciones distan mucho del orfeotelesta clásico.
Los oficiantes de cultos mistéricos se vieron obligados a
transformarse para sobrevivir. Paulatinamente dejaron de ser
individuos errantes para convertirse en sacerdotes adscritos a la
jurisdicción de un templo y sujetos a cierta jerarquía. Se
convirtieron en miembros de los tíasos o colegios sacerdotales,
diversificaron sus tareas y adaptaron sus actuaciones a las nuevas
disposiciones legales.
                                    
938 Cumont (1933) 244 lo equipara al minister latino.
939 Hay ejemplos de falos guardados en la criba, cf. § 3. 1. 6. 3 La criba
sagrada (livknon).
940 Cumont (1933) 252s.
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III LOS RITOS DE LAS teletaiv ÓRFICAS
En los capítulos anteriores hemos perfilado las teletaiv como
las ceremonias rituales preparatorias para afrontar el momento
final de la muerte y hemos analizado las características de los
participantes, fieles y sacerdotes. Conviene ahora analizar los
diferentes actos que tenían cabida en su transcurso. El compendio
de actividades se extrae de la lectura de los textos. Algunos
testimonios941 recogen muchas de ellas, pero carecemos de un
catálogo concreto y específico al respecto. Podemos articularlas en
tres pilares942: ta; drwvmena, 'lo que se hace', ta; legovmena 'lo que se
dice, se lee o se aprende' y ta; oJrwvmena o ta; deiknuvmena 'lo que se ve
y se muestra'. Nuestra clasificación se ajusta a esta división aunque
no de forma sistemática. Por ejemplo, hemos reservado el capítulo
dedicado a ta; oJrwvmena para analizar los indicios sobre una
representación ritual del mito órfico, mientras que los objetos que
se muestran a los fieles los hemos incluido entre los ritos ta;
drwvmena. Hemos estudiado en un capítulo aparte las referencias al
estado anímico de los fieles, como el experimentar delirios (maniva)
o transportes báquicos, la consecución de la condición de bavkco",
así como las alteraciones fisiológicas (sudor, espasmos, u otros) que
el iniciado podía sufrir durante las teletaiv. En cada apartado nos
atenemos principalmente a criterios cronológicos a la hora de citar
los autores que ilustran lo cumplido durante las teletaiv.
                                    
941 Cf. por ejemplo, D. 18. 259, Pl. R. 364bc, 364e.
942 Cf. Foucart (1914) 356s, pero la terminología aparece ya esbozada en
textos griegos como el Papiro de Derveni col. XX 8 y en el propio Plutarco,
Suav. viv. Epic. 1101 E. Cf. et. Brisson (1998) 68s.
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3. 1 ta; drwvmena, 'LO QUE SE HACE'
Este apartado recoge los ritos de naturaleza
preeminentemente práctica que ejecutaban fieles y sacerdotes. Se
detallan especialmente los testimonios con reminiscencias órficas
que tenemos de cada rito y se organizan las actividades en
diferentes grupos de acuerdo con su naturaleza. Se ha tratado de
aclarar, en la medida de lo posible, en qué consistían dichos ritos,
sobre todo si la nomenclatura no resulta diáfana, como en el caso
de o[rgia. Asimismo, se indica el cambio de valor o especialización
de un término cuando difiera del significado que tiene
habitualmente en otros ámbitos religiosos griegos.
3. 1. 1 LA NOCIÓN DE o[rgia
La lectura de una serie de textos puede proporcionarnos una
definición más o menos ajustada de la noción de o[rgia en el
orfismo, pero antes hemos de abordar, aunque sea muy
brevemente, sus valores en la lengua común.943 En general, o[rgia
puede designar el conjunto de actos rituales,944 en muchos casos
en honor de una divinidad,945 o bien los objetos946 concretos que
sirven para dichas celebraciones. En algún caso, es posible postular
una designación por sinécdoque,947 es decir, que o[rgia h a y a
pasado de ser el nombre de un elemento central del ritual- un
objeto de revelación, por ejemplo- a designar el conjunto de la
                                    
943 Remitimos a los análisis más exhaustivos de Burg (1939) 94ss, 129-131
y Motte- Pirenne-Delforge (1992) que nos han servido para elaborar esta
breve síntesis.
944 H. Cer. 273s; E. Ba. 472. Según Casabona (1966) 65s, o[rgia ha podido
ser, en primer lugar, la designación del culto oficial de una colectividad. En
opinión de Adrados (1987) 107, el término o[rgia que se encuentra en jónico y
otros dialectos fue sustituido en ático por musthvria, si bien sobrevive en la
tragedia (E. HF. 613) y se conservan también sus derivados ojrgewvn y ojrgiavzw.
Vid. et. Rodríguez Somolinos (1992) 247.
945 Paus. 4. 1. 7, 4. 15. 7; Hippol. Haer. 5. 20. 4 (cuya fuente parece haber
sido Plu. Fr. 24 Sandbach, cf. infra el análisis del pasaje de Hipólito); cf. Motte-
Pirenne-Delforge (1992) 127 y n. 27.
946 Ar. Ra 383s, Th. 938, 1150ss; cf. Riedweg (1987) 54.
947 Calame (1991) 198-200 recoge ejemplos de este fenómeno, frecuente
con qusivai, iJerav o corov", aunque no cita ninguno de o[rgia.
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ceremonia. Hay ejemplos de o[rgia concernientes a Dioniso en uno
y otro sentido, a saber, con el valor de celebraciones o ritos en
honor del dios o bien de objetos948 cultuales de capital importancia
en el rito. Incluso, algunos casos son claramente ambiguos y aúnan
ambos valores.949 Es infrecuente, en cambio, el empleo de o[rgia
para designar la ceremonia de sacrificio950 en cualquier ámbito
religioso.
Dicho esto, podemos centrarnos ahora en los ejemplos
relacionados con el orfismo. En un célebre y muy discutido pasaje
de Heródoto,951 encontramos un ejemplo de o[rgia en la acepción
de 'ritos' en los que el fiel toma parte, como precisa el verbo
metevcw:
Hdt. 2. 81 oJmologevei de; tau'ta toi'si ∆Orfikoi'si kaleomevnoisi kai;
Bakcikoi'si ejou'si de; Aijguptivoisi kai; Puqagoreivoisi. oujde; ga;r touvtwn tw'n ojrgivwn
metevconta o{siovn ejsti ejn eijrinevoisi ei{masi qafqh'nai.
Y en ello coinciden con los llamados ritos órficos y báquicos - que son
egipcios y pitagóricos. Pues no es lícito religiosamente que quien participe de
estos ritos sea enterrado con vestidos de lana.
Como no se dice nada de la naturaleza de esos o[rgia, es
preferible entender el término en sentido amplio como cualquier
                                    
948 Así en un epigrama funerario de unas Ménades milesias, datable en
tono al s. III-II a. C. (cf. Henrichs [1969]), y en una inscripción de Teos del s. I
a. C., SEG IV 598. 19.
949 H. Cer. 473-479; E. HF 613; Theoc. 26. 13.
950 A. Th. 179; S. Tr. 765, Ant. 1013.
951 Rohde (19259) 107 y n. 1; Macchioro (1930) 44; Wilamowitz (1931) II
187ss; Rathmann (1933) 52ss; Nock (1933a) 277; Nilsson (1935) 206; Guthrie
(1970 [1935]) 256s n. 4; Boyancé (1936) 94 n. 1; Linforth (1941) 38ss, con
bibliografía; Long (1948) 24s; Dodds (1964 [1951]) 160 n. 80; Moulinier (1955)
9ss; Morrison (1956) 136; Timpanaro Cardini (1958) 22s; Montégu (1959) 90s;
Burkert (1972) 127s con bibliografía; Lloyd ad loc. 342s; West (1983) 8 y n. 10;
Freyburger-Galland - Freyburger - Tautil (1986) 118s; Turcan (1986) 240s;
Bernabé (1992c) 93s; Casadesús (1994) 107ss; Parker (1995) 484s. Los
manuscritos presentan variantes de lectura; siguiendo a Boyancé, Dodds,
Burkert, West y Bernabé, hemos optado por el texto de la familia d (códices
DRSV), en vez de la variante más corta de la familia a (códices ABC), en que se
lee oJmologevousi de; tau'ta toi'si ∆Orfikoi'si kaleomevnoisi kai; Puqagoreivoisi. En el
texto elegido, el de la familia d, tau'ta es el sujeto de oJmologevei y los dativos han
de entenderse como neutros.
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rito que se haga en nombre de la religión.952
También en el s. V a. C. contamos con una noticia de
Hipócrates quien, en clave metafórica, adapta un verso órfico953 y
alude a los o[rgia cumplidos durante la celebración ritual:
Hp. Lex. 5 bebhvloisi de; ouj qevmi", pri;n h] telesqw'sin ojrgivoisin ejpisthvmh".
Pero no es lícito a los profanos antes de que hayan cumplido con ritos
de conocimiento.
Se trata de un uso figurado del término en el que tampoco
se específica en que consistían los ritos, pues la mención del
conocimiento forma parte, obviamente, de la pretendida
comparación que Hipócrates hace de los requisitos para acceder a
las religiones mistéricas y a la medicina. No obstante, el empleo del
verbo televw, 'cumplir, ejecutar', puede darnos una idea de la
naturaleza preferentemente práctica de dichos ritos.
En una inscripción de Mileto,954 fechable en torno al 276 / 5
a. C. leemos:
fr. 583 B., 15 tºa;≥ d≥e;≥ t≥ev≥l≥e≥stra Økai; telestø p≥arev≥cªein tai'"º
ªgunaixi;nº ejn toi'" ojrgivªoi" pa'ºsin:
Las tasas y lo cumplido permitir a las mujeres en todos los ritos.
Aunque la inscripción es reflejo de un culto báquico
institucionalizado, podemos tomarla como un ejemplo más en el
que el sentido de o[rgia parece ser el de ritos, mejor que el de
objetos cultuales.
En las fuentes no aparece ningún otro testimonio de o[rgia
relacionado con el orfismo hasta el s. I a. C. en los escritos de
Diodoro, quien relata que Orfeo alteró muchas de las cosas que
tienen lugar en los ritos ejecutados durante las teletai:
                                    
952 Linforth (1941) 45s, 49.
953 Sobre el cual, vid. Bernabé (1996a).
954 Cf. Sokolowski (1955) nº 48, p. 123ss; Henrichs (1969) 236.
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D. S. 3. 65. 6 ∆Orfeva (...) polla; metaqei'nai tw'n ejn toi'" ojrgivoi" ktl.
Orfeo (...) alteró muchas cosas en los ritos (...).
Del texto, nada explícito a propósito del contenido de tales
ritos, sí puede deducirse, en cambio, que o[rgia es un nombre
genérico para expresar lo cumplido en el transcurso del ritual y no
específicamente un rito concreto.
Otro ejemplo de o [rgia en relación con el orfismo lo
encontramos en un pasaje de Pausanias:
Paus. 8. 37. 5 para; de; ÔOmhvrou ∆Onomavkrito" paralabw;n tw'n Titavnwn to;
o[noma Dionuvswi te sunevqhken o[rgia kai; ei\nai tou;" Tita'na" tw'i Dionuvswi tw'n
paqhmavtwn ejpoivhsen aujtourgouv".
Y Onomácrito, quien aprendió de Homero el nombre de los Titanes,
dispuso los ritos en honor de Dioniso e hizo a los Titanes artífices de los
sufrimientos de Dioniso.
De nuevo podemos interpretar o[rgia como un nombre
genérico para el conjunto de ritos; interpretación que apoya unas
décadas después el testimonio de Luciano:
Luc. Salt. 15 ta; me;n o[rgia siwpa'n a[xion tw'n ajmuhvtwn e{neka, ejkei'no de;
pavnte" ajkouvousin, o{ti tou;" ejxagoreuvonta" ta; musthvria ejxorcei'sqai levgousin oiJ
polloiv.
Conviene guardar silencio sobre los ritos a causa de los no iniciados,
pero todos han oído que muchos dicen que los que dan a conocer los misterios
danzan.
El pasaje resulta muy interesante por la alusión explícita a
que los o[rgia están vedados a los iniciados, lo que nos ayuda a
entender la parquedad de referencias a los ritos en los testimonios
anteriores. Luciano, por su parte, se considera autorizado a hablar
de lo que era por todos sabido, esto es, que la música y la danza
acompañaban esos ritos. Por tanto, según su testimonio, o[rgia
puede englobar determinados ritos ejecutados con
acompañamiento musical.
Clemente de Alejandría testimonia el singular o[rgion955
citándolo como aposición a dravkwn, 'serpiente', uno de los objetos
                                    
955 Otro ejemplo del singular o[rgion referido a un objeto de culto lo
ofrece Luciano (Luc. Syr. D. 16) en alusión a un pequeño bronce en forma de
hombre con un gran falo.
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de la cista956 mística cuyo contenido desvela:
Clem. Al. Prot. 2. 22. 4 ouj shsamai' tau'ta kai; puramivde" kai; toluvpai kai;
povpana poluovmfala covndroi te aJlw'n kai; dravkwn, o[rgion Dionuvsou Bassavrou…
¿No son éstos pasteles de sésamo y calabaza, tortas de muchos bollones,
granos de sal y una serpiente, símbolo de Dioniso Basareo?.
Ya hemos señalado otros ejemplos en que o[rgia designaba
los objetos del ritual. En este caso, el singular o[rgion se refiere a un
objeto concreto, la serpiente que se revelaba957 a los iniciados y era
un elemento importantísimo puesto que símbolizaba a la
divinidad.958 Quizás en este mismo sentido pueda entenderse la
expresión o[rgion a[rrhton, 'ceremonial secreto', que se cuenta entre
los epítetos con que se invoca al dios en el himno órfico dedicado a
Baco Trienal.959 Tal vez sea una alusión a un objeto de culto que
representaría simbólicamente a Baco. Otro himno órfico testimonia
el plural o[rgia:
Orph. H. 54. 10 o[rgia nuktifah' teletai`" aJgivai" ajnafaivnwn
Revelando los ritos nocturnos en las ceremonias sagradas.
Tanto el verbo del que depende o[rgia como el adjetivo que
lo acompaña, nuktifah' ('que brilla de noche'), inducen a
interpretarlo como una alusión al brillo de los objetos sagrados que
se mostraban durante las teletai, que podían celebrarse de noche.
Pero tampoco puede descartarse una referencia a ritos nocturnos
en los que destacara un elemento resplandeciente, como, por
ejemplo, el fuego de las antorchas, de lo que también hay
testimonios en el ritual órfico.960
En el s. III d. C. Hipólito961 hace referencia a los ritos, o[rgia,
al comentar la mayor antigüedad de la teleté introducida por
                                    
956 Sobre la cista, vid. infra § 3. 1. 6. 2 La cista (ki vsth) o canasto
(kavlaqo").
957 Por otra parte, en el pasaje de Teócrito ante citado (n. 949, Theoc. 26.
13), o[rgia designa muy probablemente los pastelillos que contiene la cesta que
vuelca una de las Bacantes, cf. Gow ad. loc.; Henrichs (1969) 227-229.
958 Athenag. Leg. 20. 3; cf. Ferwerda (1973) 104-108; Burkert (1987a) 106,
(1993) 265 y n. 34.
959 Orph. H. 52. 5, cf. Ricciardelli (2000a) 138s, 433.
960 Cf. infra § 3. 1. 4 Luz y fuego en el ritual.
961 Cf. Kern, RE s. v. Mysterien, col. 1265s.
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Orfeo, frente a la de Eleusis o la ática que se celebra en Fliunte962
en honor de la Gran Diosa, es decir, Gea:963
Hippol. Ref. 5. 20. 4 pro; ga;r tw'n ∆Eleusinivwn musthrivwn e[stin ejn th'i
Fleiou'nti ãth'"Ã legomevnh" Megavlh" o[rgia.
Pues antes de los misterios eleusinos existían en Fliunte los ritos de la
llamada Gran Diosa.
Las fuentes de Hipólito parecen haber sido Plutarco y, sobre
todo, Pausanias.964 Aunque no se trate de o [ rg ia  órficos
propiamente, vemos que el significado del término es similar al de
los pasajes anteriores, esto es, 'ritos' en general, sin precisión
alguna de su contenido, pero dedicados a la divinidad965 de la
Gran Diosa.
Los últimos ejemplos de o[rgia asociados a cultos órficos los
encontramos en la obra de Teodoreto de Cirene, ya en el s. V d. C.,
pero que, como afirma él mismo,966 transmite enseñanzas que
estaban ya en Demóstenes, Diodoro o Plutarco:967
Thdt. Affect. 1. 21 (108. 21 Canivet) ta; th'" “Isido" kai; tou' ∆Osivrido" eij"
ta; th'" Dhou'" kai; tou' Dionuvsou metatevqeiken o[rgia
Y cambió (sc. Orfeo) en ritos de Deo y Dioniso los de Isis y Osiris.
De la lectura del pasaje completo se desprende que teletai es
el término genérico que engloba todo el ritual, mientras que o[rgia
queda restringido a los actos concretos cumplidos dentro de éste,
actividades que pueden variarse sin alterar lo esencial de la
ceremonia.
En otro pasaje de la misma obra968 reitera Teodoreto su
opinión sobre la procedencia egipcia de los ritos que Orfeo
aprendió:
                                    
962 Cf. Meyer, RE Suppl. X, s. v. Phlya, col. 537.
963 Casadio (1989) 1333ss (39s) (= [1997] 19ss).
964 Cf. Paus. 1. 31. 4; Plu. Fr. 24 Sandbach, Them. 1. 4; vid. et. Procl. in R. I
125. 20 Kroll.
965 Motte- Pirenne-Delforge (1992) 127.
966 Cf. el pasaje completo de Teodoreto en el apéndice de textos; vid. et.
Canivet ad loc.
967 D. 25. 11; D. S. 1. 96. 4; Plu. Is. et Os.
968 Vid. otros ejemplos de o[rgia relaciados con ritos mistéricos en Thdt.
Affect. 1. 114, 2. 32, 3. 84, 7. 11.
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Thdt. Affect. 1. 114 (132. 25 Canivet) tau'ta ejk th'" Aijguvptou ta; o[rgia
maqw;n oJ ∆Odruvsh" ∆Orfeu;"
Estos ritos los aprendió de Egipto Orfeo el odrisa.
El sustantivo o [rgia , complemento del verbo manqavnw,
muestra que los ritos, igual que el ritual denominado teleté, eran
objeto de aprendizaje.
Todos estos textos revelan que en relación con el orfismo
hay ejemplos de los dos valores de o[rgia: designación de los ritos
cumplidos durante la teleté o nombre dado a los objetos cultuales
empleados en ella. La acepción más frecuente es la de 'ritos'. Los
textos no especifican nada sobre la naturaleza o el contenido de
estos ritos, lo que resulta hasta cierto punto lógico, dado el
carácter restringido y simbólico de las celebraciones órficas.
Podemos extraer algún dato sobre o[rgia a partir del contexto y de
la semántica de los verbos a los que complementa. La naturaleza
preferentemente práctica de esos ritos viene dada por su
dependencia de verbos como metevcw o televw que indican la
participación activa del sacerdote o del fiel en el rito. Del mismo
modo, verbos como metativqhmi o suntivqhmi implican la posibilidad
de reordenación o cambio. Otros verbos como ajnafaivnw, manqavnw o,
incluso, siwpavw, hacen referencia a la transmisión o preservación
de un saber, lo que viene a demostrar que en estos cultos
mistéricos el concepto de rito, igual que el de telethv, conjuga la
ejecución práctica con aspectos teóricos de la doctrina.
- 279 -
3. 1. 2 EL SACRIFICIO
Por sacrificio969 entendemos la ceremonia de ofrenda a la
divinidad en sentido amplio, de manera que será la naturaleza de
lo ofrendado la que precise si se trata de un sacrificio cruento o
incruento.
3. 1. 2. 1 EL SACRIFICIO CRUENTO
Las preceptos de la vida órfica prohibían el sacrificio
cruento, tal y como vimos en el capítulo al respecto. Conviene, sin
embargo, revisar detenidamente ciertas noticias referentes a
posibles sacrificios entre los órficos y determinar en qué medida
era ésta una práctica excepcional, limitada a un primer ritual de
iniciación a modo de representación simbólica del
despedazamiento del dios. Ante todo hay que establecer en qué
textos se alude abiertamente o, al menos, de forma indirecta a un
sacrificio cruento. El pasaje más antiguo del que puede deducirse
esta práctica es un fragmento de Eurípides970 que refiere la
celebración de banquetes de carne cruda, lo que en un marco
religioso implica la ejecución de un sacrificio previo en el que se ha
ofrendado la víctima a la divinidad.971 El fragmento resulta clave
para nuestro propósito por la secuencia temporal que ofrece. El fiel
afirma explicítamente que la conversión en iniciado viene
precedida de banquetes de carne cruda, tras los cuales está
obligado a llevar una vida pura (aJgno;" bivo"). Dicha sucesión apoya
la hipótesis de que el órfico excluye de sus ritos el sacrificio
cruento y evita el derramamiento de sangre, salvo en un primer
ritual en que la ofrenda cruenta representa simbólicamente el
despedazamiento del dios, la mayor impureza que puede cometer
                                    
969 Sobre el concepto de sacrificio en general vid. Ziehen, RE s. v. Opfer
col. 587; García López (1970) 39-45.
970 E.Cret. Fr. 2 Jouan- Van Looy v. 9-14.
971 Rudhardt (1958) 158ss, 244, 254, 263; Casabona (1966) 70ss, 80; Durand
(1979) 133ss.
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un fiel, y que daría paso inmediatamente a procesos de
purificación.
Pero todavía hay otro ejemplo que muestra más claramente
la práctica del sacrificio. El Papiro de Gurob, un texto que ofrece
instrucciones prácticas para ejecutar el ritual, refiere la inmolación
de "un carnero y un macho cabrío" (kriov" te travgo") y habla de
comer972 "el resto de la carne" (ta; de; lo ≥i ≥p ≥a; kreva ejsqievtw) y "ofrecer
lo consumido por el fuego" ( ºcou ajnaqei;" eij" to; ajnhireª973). La
presencia de estos tres elementos fundamentales, la carne, el fuego
y el consecuente banquete, no deja lugar a dudas sobre la
celebración de un sacrificio cruento. No hay indicaciones sobre la
secuencia temporal ni se especifica si la ofrenda cruenta se limita a
un primer ritual de iniciación, por lo que el papiro puede resultar,
en principio, contradictorio con la práctica habitual órfica de no
derramar sangre. Caben varias posibilidades para refrendar las
posibles contradicciones:
- que el papiro haya sido concebido exclusivamente para
una ceremonia de iniciación, es decir, que sea exponente de un rito
puntual y concreto, y no de la práctica común.
- Que se trate de un compendio abstracto y acumulativo de
posibles y diferentes aspectos del ritual, al que el oficiante recurre
según la necesidad del momento, como, por ejemplo, el sacrificio
que tiene lugar durante la iniciación. En tal caso, el papiro no
implicaría una sucesión obligatoria de los pasos a seguir en el
cumplimiento del rito. Esta hipótesis, menos restrictiva, resulta más
verosímil, pues sabemos que otras partes del ritual ejemplificadas
en el papiro, léase, por ejemplo, la pronunciación de symbola,974
no estaban limitados a una primera iniciación.
El citado fragmento de Eurípides y el Papiro de Gurob son
los dos únicos textos que inducen a pensar en la ejecución de
sacrificios cruentos durante el ritual órfico. El primer texto
                                    
972 La expresión se analiza más detenidamente en § 3. 1. 2. 3 El consumo
de alimento tras la ofrenda. El ayuno.
973 PGurob 10, 14, 16, cf. Hordern (2000) 137.
974 Cf. § 3. 2. 5. 1 Los suvmbola.
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puntualiza que tal práctica remite exclusivamente a un ritual de
iniciación; el segundo no especifica nada al respecto, pero dada la
carencia de otros testimonios y teniendo en cuenta los preceptos
de la vida órfica, preferimos pensar que el sacrificio del que da
cuenta el Papiro de Gurob ejemplifica un rito puntual que entre los
órficos queda limitado al momento de la iniciación y no responde,
por tanto, a la práctica habitual.
3. 1. 2. 2 EL SACRIFICIO EXPRESADO POR quvw, qusiva Y ta; iJerav.
Además de las alusiones explícitas al sacrificio cruento que
acabamos de analizar, la ofrenda de fieles y oficiantes aparece
consignada en un grupo de textos bajo los conceptos de quvw, qusiva
y iJerav.
Comenzaremos por el sustantivo qusiva y el verbo quvw. Estos
términos designan en griego mayoritariamente el sacrificio cruento
que implica la muerte de la víctima,975 pero se emplean asimismo y
con relativa frecuencia para las ofrendas vegetales.976 En su origen
el verbo quvw indicaba la ofrenda de quvea o plantas aromáticas, pues
significa propiamente 'echar humo'.977 Podemos pensar, por tanto,
que el sacrificio expresado por esta raíz implicaba la cremación de
la ofrenda. El lexema no da indicación alguna sobre la naturaleza
de la ofrenda, salvo que no se trata de ofrendas líquidas, que son
incombustibles. Así pues, por si solos quvw y qusiva no implican un
valor cruento, sino que serán otros términos o el propio contexto
los que concreten el tipo ofrenda. Se trata, por consiguiente, de
una raíz de significado general, y no técnico, para el acto de
'ofrendar'.978 Conviene también precisar que en los ejemplos de
época clásica el sustantivo qusiva concierne a la ceremonia o acto de
                                    
975 Rudhardt (1958) 249ss; Casabona (1966) 72ss recoge una serie de
ejemplos en que quvw significa ofrendar a los dioses por medio del fuego las
primicias que les corresponden, esto es, alimento sólido, apto a la combustión,
pero de todo tipo: carne, queso, harina, etc.
976 Rudhardt (1958) 249.
977 Cf. latín fumus (< *dhu-- ); Ziehen, RE s. v. Opfer, col. 587; Adrados
(1964) 125; Casabona (1966) 70ss.
978 Casabona (1966) 73ss, 83s, 127s.
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sacrificio, en vez de a la cosa ofrendada.979
El siguiente paso consiste en discernir si quvw, qusiva, o bien
sus derivados tienen entre los órficos el sentido de 'sacrificio
cruento'. El sustantivo qusiva, el verbo quvw, o el compuesto proquvw
los encontramos en los textos órficos más antiguos como el Papiro
de Derveni. En las líneas primera y cuarta de la sexta columna980
leemos:
PDerveni col. VI 1 eujºc ≥ai; kai; qusªivºa ≥i mªeilºiv ≥s ≥s ≥o ≥usi t ≥a; ≥ª" yucav",º
Súplicas y ofrendas apaciguan a las almas.
PDerveni col. VI 4s th;n ≥ q ≥usªivaºn ≥ t ≥ouvtou ≥ e{nekeªnº p ≥ªoiou'sºi ≥ªnº oiJ m ≥av ≥ªgoºi
A causa de esto hacen los magos la ofrenda.
En la línea seis se dice que sobre las ofrendas vierten agua y
leche:
PDerveni col. VI 6 toi'ã"Ã de; iJeroi'ª"º ejpispevndousin u{ªdwºr kai; gavla
Nada indica que se trate de ofrendas animales. Al contrario,
entre las líneas 7 y 8 se especifica que la ofrenda consiste en tortas
adornadas con muchos bolloncitos:
PDerveni col. VI 7- 8 ajnavriqma ≥ ªkaºi; ≥ poluovmfala ta; povpana quvousin
Tortas de sacrificio innumerables y de múltiples bollones ofrendan.
La naturaleza vegetal de la ofrenda es clara, ya que las
tortas, povpana,981 se preparan por lo general a base de harina. En
este caso se trata de un tipo de pastel decorado con bolloncitos,
que tradicionalmente reciben en griego982 la denominación de
                                    
979 Casabona (1966) 126s, 138.
980 Laks - Most (1997) 11s.
981 Cf. Henrichs (1984) 260 que recoge la bibliografía anterior. Vid., por
ejemplo, Ar. Pl. 660 povpana kai; qulhvmata, "tortas del sacrificio y presentes",
Th. 284s th;n kivsth kavqele, ka\it∆ e[xele to; povpanon, o{pw" labou'sa quvsw toi'n qeoi'n,
"deja la cista y luego desenvuelve la torta, para que cogiéndola la ofrezca a los
dioses".
982 Para los paralelos iranios, cf. Tsantsanoglou (1997) 114.
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ojmfaloiv.983 Hay otros ejemplos epigráficos y literarios que
identifican estas tortas según el número o la posición de sus
bollones: monovmfala, ejnneovmfalon, mesovmfaloi.984 En el caso del
Papiro de Derveni, el adjetivo poluovmfala describe los numerosos
bolloncitos que adornan la torta del sacrificio. Ofrendas de
características similares aparecen atestiguadas en otros textos que
dan noticias sobre posibles rituales órficos,985 como un pasaje de
Clemente de Alejandría que desvela el contenido de las cistas
místicas en los misterios de Dioniso Basareo:
Clem. Al. Prot. 2. 22. 4 ouj shsamai' tau'ta kai; puramivde" kai; toluvpai kai;
povpana poluovmfala covndroi te aJlw'n kai; dravkwn, o[rgion Dionuvsou Bassavrou… oujci;
de; rJoiai; pro;" toi'sde kai; kravdai navrqhkev" te kai; kittoiv, pro;" de; kai; fqoi'" kai;
mhvkwne"…
¿No son éstos pasteles de sésamo y calabaza, tortas de muchos bollones,
granos de sal y una serpiente, símbolo de Dioniso Basareo?. ¿No hay además
granadas, ramas de palmetas, hiedra y también pasteles y adormideras?.
No parece, por tanto, que en el pasaje del Papiro de Derveni
haya alusiones a sacrificios cruentos. En las líneas octava y novena
de la sexta columna encontramos el compuesto proquvw:
PDerveni col. VI 8- 9 muvstai Eujmen ≥ivsi proquvousi kªata; ta;º a ≥ujta ≥ m ≥av ≥goi".
                                    
983 Plb. 6. 25. 7 toi'" ojmfalwtoi'" popavnoi" paraplhvsion (sc. qureovn) toi'" ejpi;
ta;" qusiva" ejpitiqemevnoi", "muy semejante (i. e. el escudo) a las tortas con
bollones que se usan en los sacrificios".
984 IG II2 4970. 3. 5s (s. IV a. C.) ∆Artevmido" ... monovmfala "de Ártemis ....
tortas de un bolloncito"; IP VIII 3 nº 161. 2 (s. II a. C.) pªroquevsqw Dii;º ...
povpanon rJabdwto;n ejnneovmfalon ktl., "que se sacrifique a Zeus una torta
estriada de nueve bolloncitos"; Poll. 2. 169 mesovmfaloi kalou'ntai plakouvntwn ti
ei\do", "con bollones en el centro; así son llamadas una clase de tortas"; cf. el
comentario de Wörrle (1969) 172s. Vid. et. otras inscripciones recogidas por
Henrichs (1984) 260s y n. 22-24. En la cerámica de Paestum hay platos con esta
forma; debo esta información a la gentileza de M. Gutiérrez quien prepara
una tesis doctoral sobre este tema.
985 Vid. et. una inscripción de Atenas (s. I d. C.) que testimonia la
ofrenda de una asociación probablemente influenciada por el orfismo como
apunta Sokolowski (1969) nº52, IG II2 1367, lín. 9s pªovºpanon coinikiai'on
ojrqovnfalon, "torta de harina con un bollón destacado"; lín 16s povpanon
coinikiai'on dwdekovnfalon, "torta de harina de doce bollones". Cf. la noticia de
Epiph. Const. Expos. Fid. 10 (510. 15 Holl-Dummer) tuvmpanav te kai; povpana,
rJovmbo" te kai; kavlaqo", "tímpanos y tortas del sacrificio, zumbador y canasto".
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Los iniciados ofrendan primero en honor de las Euménides igual que
lo hacen los magos.
Consideramos que la mención de los iniciados, muvstai,
favorece la interpretación del verbo proquvw como 'ofrendar antes
que otra persona', uno de los posibles matices que el preverbio
pro- añade al simple quvw.986 En este caso, son los fieles quienes
hacen la ofrenda antes que los oficiantes, los llamados magos. Con
los datos que tenemos esta hipótesis es preferible a la de quienes
piensan en una ofrenda preliminar a las Euménides,987 concebidas
entonces como divinidades menores, a la que seguiría otra ofrenda
posterior dirigida a divinidades principales. No creemos que haya
datos en la columna para sustentar tal posibilidad. Sea como fuere,
la ofrenda expresada por proquvw parece seguir siendo las tortas con
bollones, povpana poluovmfala, es decir, un sacrificio de naturaleza
incruenta.
En la línea décima de esta columna vuelve a aparecer el
verbo quvw:
PDerveni col. VI 10 w|n e{nek ≥ªen to;n mevllontºa qeoi'" quvein
Por este motivo quien va a ofrendar a los dioses,
E inmediatamente después, en la línea número once, se
menciona un pajarillo:
PDerveni col. VI 11 oj ≥ªrºn ≥iv ≥q ≥ªeºion provteron
Primero un pajarillo.
Podría entenderse ojªrºnivqªeºion como complemento del verbo
quvein de la línea anterior, pero el texto está incompleto y el
contexto (muy especialmente el adverbio provteron) parece indicar
que ojªrºnivqªeºion pertenece a la parte perdida de la línea número
once, mientras que el complemento de quvein habría que buscarlo en
                                    
986 Sobe proquvw, cf. Ziehen (1904) 391ss; Eitrem (1915) 468ss; Casabona
(1966) 103-108, especialmente 106, con bibliografía.
987 Henrichs (1984) 258, 267 considera que las libaciones de agua y leche
y las tortas del sacrificio consignadas en las líneas 6 y 7 constituyen una
ofrenda preliminar a las Euménides para ganarse el favor de las divinidades
ctonias; vid. et. Tsantsanoglou (1997) 115.
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las ofrendas citadas en líneas anteriores. En lugar del sacrificio de
este animal parece más lógico suponer que durante el rito, y más
concretamente antes (provteron) de la ofrenda a las divinidades, se
liberaba un pájaro a modo de magia simpática o simplemente como
metáfora de la liberación del alma.988
Una vez analizados los testimonios de qusiva, quvw y proquvw en
el Papiro de Derveni, podemos concluir que no hay indicios que
permitan relacionar tales términos con la ceremonia o acto de
sacrificio cruento. Al contrario, los datos revelan la naturaleza
incruenta de las povpana, 'tortas de harina', ofrendadas a la
divinidad y que, como muestran otros ejemplos ajenos al orfismo,
solían quemarse, aunque esto no se especifique en el Papiro de
Derveni.
Pero prosigamos la revisión de estos conceptos en otros
autores. De los escritos de Platón relacionados con el orfismo
tampoco puede deducirse un valor cruento para qusiva o quvw, ya
que en ningún caso se habla de víctimas animales. Los testimonios
más significativos son dos pasajes de la República en los que
aparecen el sustantivo qusiva, el verbo quvw y el compuesto quhpolei'n,
sustituto poético989 de quvw con el mismo valor:
Pl. R. 364bc ajguvrtai de; kai; mavntei" ejpi; plousivwn quvra" ijovnte" peivqousin
wJ" e[sti para; sfivsi duvnami" ejk qew'n porizomevnh qusivai" te kai; ejpwidai'", ei[te ti
ajdivkhmav tou gevgonen aujtou' h] progovnwn, ajkei'sqai meq∆ hJdonw'n te kai; eJortw'n, ktl.
Sacerdotes mendicantes y adivinos, llegando a las puertas de los ricos,
los convencen de que junto a ellos está la fuerza de los dioses mediante
sacrificios y ensalmos, si es que se quiere reparar alguna injusticia, propia o
de sus descendientes, con placeres y fiestas (...).
Pl. R. 364e bivblwn de; o{madon parevcontai Mousaivou kai; ∆Orfevw" (...) kaq∆
a}" quhpolou'sin, peivqonte" ouj movnon ijdiwvta" ajlla; kai; povlei", wJ" a[ra luvsei" te kai;
                                    
988 Bernabé (2001a) 20. El término orjnivqeion aparece también en la
columna II 7 del Papiro de Derveni (eJkavstoªiº" ojrªnivqeiovn ti..., "a cada uno un
tipo de pajarillo"), un pasaje igualmente incompleto del que tampoco puede
deducirse que se ofrende este animal.
989 Casabona (1966) 120s. Entre los escritos órficos hay un poema que se
denomina precisamente quhpolikovn, vid. Kern (1922) 299.
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kaqarmoi; ajdikhmavtwn dia; qusiw'n kai; paidia'" hJdonw'n eijsi me;n e[ti zw'sin, eijsi; de;
kai; teleuthvsasin, a}" dh; teleta;" kalou'sin, ai} tw'n ejkei' kakw'n ajpoluvousin hJma'",
mh; quvsanta" de; deina; perimevnei.
Y presentan una barahúnda de libros de Museo y Orfeo, (...) según los
cuales sacrifican, convenciendo no sólo a particulares, sino a ciudades, de que
liberaciones y purificaciones de injusticias les son posibles en vida y también
tras la muerte, mediante ofrendas y juegos placenteros, que precisamente
llaman teletai, que nos libran de los males de allí, pero a los que no ofrendan
los esperan cosas terribles.
Ninguno de los textos precisa la naturaleza de los sacrificios
u ofrendas pero nada indica que sean cruentas.990 Sí nos
proporcionan, en cambio, información muy valiosa a propósito de
la manera en que se realiza el sacrificio, su finalidad, vigencia e
importancia. Se dice que se sacrifica siguiendo las prescripciones
de libros y no de forma improvisada. De acuerdo con el
escoliasta,991 dichos libros podrían consignar, además, 'ensalmos'
(ejpwidaiv) y súplicas o plegarias a las que se alude en otros pasajes,
donde probablemente Platón se está refiriendo al mismo tipo de
personajes,992 y que servirían de acompañamiento oral al sacrificio.
De hecho, en muchos otros ejemplos,993 independientemente del
ámbito mistérico al que se adscriban, Platón relaciona qusiva con
plegarias, ensalmos o cantos. En cuanto a la finalidad, los oficiantes
de ritos prometen la expiación de determinadas injusticias
                                    
990 Cf. Montégu (1959) 90.
991 Sch. R. 364e (201 Greene, F 3 K). Sobre el contenido de dichos libros,
vid. § 3. 2. 1. 1 Los libros utilizados en el ritual.
992 En el Banquete y las Leyes, Platón aúna la ofrenda material del
sacrificio con las actividades de los oficiantes de ritos, esto es, ensalmos, magia
y adivinación, pero no habla en ningún momento de sacrificios cruentos: Pl.
Smp. 202e (...) kai; hJ tw'n iJerevwn tevcnh tw'n te peri; ta;" qusiva" kai; teleta;" kai;
ta;" ejpwida;" kai; th;n manteivan pa'san kai; gohteivan. "Y el arte de los sacerdotes
referente a los sacrificios, las celebraciones, los ensalmos y toda la magia y
adivinación"; Pl. Lg. 909b kai; qeou;" uJpiscnouvmenoi peivqein, wJ" qusivai" te kai;
eujcai'" kai; ejpwidai'" gohteuvonte", "y prometen persuadir a los dioses, como si
los embaucaran con plegarias, súplicas y ensalmos".
993 A modo de ejemplo, Pl. Plt. 290c; Thg. 131a; Mx. 244a; R. 365e, Lg. 800c,
871c, 885b, 887d, 908c, 910b. Cf. et. la conjunción de plegarias o cantos
(eujcwlaiv, ajoidaiv) y sacrificios (qusivai) en los himnos y en el lapidario órficos
donde tampoco hay huellas de sacrificio cruento: Orph. H. 86. 11, 87. 11; L. 100,
371.
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mediante el sacrificio. La importancia de este rito radica en que sus
efectos tienen vigencia tras la muerte y su incumplimiento supone
la amenaza de un destino terrible en el más allá.
Por otra parte, es significativo que los términos qusiva y
kaqarmov" sólo aparezcan juntos en R. 364e y Epin. 989c, porque
indica que para Platón qusiva no es siempre un sacrificio que precise
de purificación (kaqarmov"). Dicho de otro modo, qusiva no supone
siempre el derramamiento de sangre que obliga a una inmediata
purificación. En cuanto a la relación entre teletai v y qusi vai ,
destacaremos que, aunque en dos pasajes994 aparecen al mismo
nivel, ello no implica que se trate de celebraciones distintas, sino
más bien que qusivai es la celebración del sacrificio995 que forma
parte del conjunto de la celebración ritual denominada telethv. Es
preciso señalar que en los pasajes platónicos996 en que qusiva o quvw
se relacionan con telethv, algunos de ellos adscritos o asociados al
orfismo,997 no hay rastro alguno de sacrificio cruento.998 Platón
conoce indudablemente el valor de sacrificio cruento para quvw y
qusiva, pero no lo emplea en los ritos relacionados con el orfismo. Es
más, en un pasaje de las Leyes habla del sacrificio (quvein) de
hombres y animales pero deja muy claro que es una práctica ajena
al régimen de vida órfico que rechaza el derramamiento de sangre
y el consumo de seres 'animados', e[myuca:
Pl. Lg. 782c to; de; mh;n quvein ajnqrwvpou" ajllhvlou" e[ti kai; nu'n paramevnon
oJrw'men polloi'": kai; toujnantivon ajkouvomen ejn a[lloi", o{te oujde; boo;" ejtovlmwn me;n
                                    
994 Pl. Smp. 202e; Lg 738c. El texto del Banquete pretende dar una imagen
desordenada y confusa de las actividades propias de los oficiante de ritos.
995 De todas formas, en algunos pasajes platónicos podemos ver un valor
abstracto de qusiva como ceremonia o festividad más que rito concreto. Cf. Pl.
Smp. 197d; Lg. 935b, 947a. En muchos casos aparece citado junto a otros
términos que significan 'fiesta' como eJorthv, cf. Pl. Smp. 197d; Lg. 809d, 828a;
Epin. 985e.
996 Pl. Smp. 202e, R 364e s, Lg 738bc, cf. Boyancé (1975) 196s.
997 Pl. R 364e con seguridad y Smp. 202e porque aglutina qusiaiv, teletaiv,
ejpwidaiv, manteiva y gohteiva, que son algunas de las actividades de los oficiantes
de ritos, cf. § 2. 2. 3. 2 Los oficiantes de ritos. a) Testimonios sobre los
oficiantes y sus actividades.
998 En Pl. Def. 415b se define qusiva como la "ofrenda de una víctima a la
divinidad", Qusiva qew'i dovma quvmato", pero qu'ma se emplea también para
ofrendas incruentas, cf. LSJ s. v.
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geuvesqai, quvmatav te oujk h\n toi'" qeoi'si zw'ia, pevlanoi de; kai; mevliti karpoi;
dedeumevnoi kai; toiau'ta a[lla aJgna; quvmata, sarkw'n d∆ ajpeivconto wJ" oujc o{sion o]n
ejsqivein oujde; tou;" tw'n qew'n bwmou;" ai{mati miaivnein, ajlla; ∆Orfikoiv tine" legovmenoi
bivoi ejgivgnonto hJmw'n toi'" tovte, ajyuvcwn me;n ejcovmenoi pavntwn, ejmyuvcwn de;
toujnantivon pavntwn ajpecovmenoi.
Todavía ahora vemos que muchos mantienen que los hombres se
sacrifican unos a otros. Y entre otros escuchamos lo contrario, cuando no se
atrevían a probar vaca y las ofrendas a los dioses no eran animales, sino
obleas y frutos empapados en miel y otras ofrendas puras semejantes, y se
apartaron de la carne por ser impío comerla y teñir de sangre los altares de
los dioses, pero algunos de nosotros llevábamos entonces la llamada vida
órfica, aceptando todo lo sin alma y, por el contrario, apartándonos de lo que
tiene alma.
Hay otros pasajes platónicos que no guardan relación con el
orfismo en los que qusiva y quvw expresan la ofrenda incruenta
dedicada a la divinidad. Aunque son muchos los testimonios de
qusiva en Platón, en muy pocas ocasiones puede hablarse de
sacrificio cruento propiamente, bien porque se citan expresamente
las víctimas (Pl. Alc. 2. 149c-151a; Min 315c; R 394a), su grasa (Pl.
R. 364d), el fuego donde se consumen (Lg. 800b) o la celebración
posterior de un banquete (Pl.Smp 174c). Un pobre balance si se
tiene en cuenta que Alcibíades y Minos son espúreos y que en R.
364d, R 394a y Smp 174c está parafraseando a Homero.999 El verbo
quvw, también muy frecuente, expresa claramente un sacrificio
cruento en dos pasajes de Minos1000 y en el texto de las Leyes1001
previamente citado. En un pasaje del Eutidemo se cita el sacrificio
de una vaca y de una oveja a la divinidad y en otro1002 se habla del
sacrificio de animales. En el Critias se alude al sacrificio de un toro
y en la República al de un cerdo.1003 En muchos otros pasajes no se
especifica el tipo de ofrenda, pero tampoco hay indicios de que sea
                                    
999 Il. 9. 497-501; Il. 1. 17-42; Il. 17. 587s, respectivamente.
1000 Pl. Min. 315b-c.
1001 Pl. Lg. 782c.
1002 Pl. Euthd. 302a, 305a respectivamente.
1003 Pl. Criti. 120a; R. 378a.
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cruenta.1004
Podemos terminar diciendo que los ejemplos presentados
demuestran que Platón conoce los valores cruento e incruento de
qusiva y quvw, pero cuando se trata de rituales relacionados con el
orfismo los emplea siempre para designar ceremonias incruentas.
Volvemos a encontrar el términos qusiva en relación con
cultos báquico-órficos1005 en dos pasajes de Diodoro, citado junto a
teletaiv y musthvria y donde nada hace pensar en un sacrificio
cruento:
D. S. 1. 22. 6-7 e[n te ga;r toi'" iJeroi'" ei[dwlon aujtou' kataskeuavsasan tima'n
katadei'xai kai; kata; ta;" teleta;" kai; ta;" qusiva" ta;" tw'i qew'i touvtwi ginomevna"
ejntimovtaton poih'sai kai; pleivstou sebasmou' tugcavnein. dio; kai; tou;" ”Ellhna", ejx
Aijguvptou pareilhfovta" ta; peri; tou;" ojrgiasmou;" kai; ta;" Dionusiaka;" eJortav",
tima'n tou'to to; movrion e[n te toi'" musthrivoi" kai; tai'" tou' qeou' touvtou teletai'" te
kai; qusivai", ojnomavzonta" aujto; fallovn.
En efecto, dispuso levantar y honrar su imagen en los templos,
haciendo que alcanzara el más alto honor y la mayor veneración en las
ceremonias y sacrificios de este dios. Precisamente por ello, los griegos, que
habían tomado de Egipto lo referente a los ritos orgiásticos y las fiestas
dionisíacas, honran este miembro en los misterios, las celebraciones y
sacrificios de este dios con el nombre de Falo.
D. S. 5. 77. 3 ta;" de; tima;" kai; qusiva" kai; ta;" peri; ta; musthvria teleta;" ejk
Krhvth" eij" tou;" a[llou" ajnqrwvpou" paradedovsqai levgonte" (sc. oiJ Krh'te") tou'to
fevrousin, wJ" oi[ontai, mevgiston tekmhvrion: ktl.
Afirman (i. e. los cretenses) que las honras, sacrificios y teletai de los
misterios fueron transmitidas desde Creta al resto de los hombres y como
mejor prueba, según creen, aportan esto (...).
Muy interesante resulta otro texto de Diodoro que remite a
la enseñanzas de Pitágoras en torno al sacrificio. No se revela la
naturaleza de la ofrenda pero son, en cambio, muy interesantes las
                                    
1004 Vid., por ejemplo, Pl. Phd. 61c, Cra. 401c, Smp. 202e.
1005 Cf. et. D. S. 1. 20. 6, en refencia al culto de Osiris, donde, fuera del
sentido que se le quiera dar al propio término, tampoco hay alusiones al
sacrificio animal.
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prescripciones sobre el estado en que se ha de entrar en contacto
con la divinidad, porque coinciden plenamente con los preceptos
de la vida órfica:
D. S. 10. 9. 6 o{ti oJ aujto;" Puqagovra" parhvggelle pro;" tou;" qeou;"
prosievnai tou;" quvonta" mh; polutelei'", ajlla; lampra;" kai; kaqara;" e[conta"
ejsqh'ta", oJmoivw" de; mh; movnon to; sw'ma kaqaro;n parecomevnou" pavsh" ajdivkou
pravxew", ajlla; kai; th;n yuch;n aJgneuvousan.
El propio Pitágoras enseñó que mediante el sacrificio se aproxima (i.
e. el hombre) a los dioses, pero no con vestidos costosos, sino claros y puros, y
asimismo presentando no sólo el cuerpo purificado de todo acto injusto, sino
también el alma pura.
En los textos de Diodoro que se relacionan con cultos órficos
ni quvw ni qusiva tienen connotaciones cruentas, lo cual resulta
significativo puesto que fuera de estos círculos este autor sí emplea
dichos términos para designar celebraciones cruentas, ya sea de
animales1006 en general, de vacas o toros1007 en particular o,
incluso, de víctimas humanas,1008 en algunos casos extranjeros
cautivos.
En cuanto al testimonio de Plutarco, qusiva no se relaciona en
ningún ejemplo con cultos órficos. Son varios los pasajes de
Plutarco que asocian telethv y qusiva1009 y en dos ocasiones qusiva1010
describe el sacrificio cruento de víctimas y la manducación de
carne, pero estos textos no guardan relación alguna con el orfismo.
                                    
1006 D. S. 17. 105. 2.
1007 D. S. 1. 88. 4; 4. 23. 4; 4. 39. 1; 4. 77. 2; 5. 4. 2; 11. 72. 2.
1008 D. S. 1. 88. 5; 4. 44. 7; 4. 45. 2; 4. 47. 2; 20. 14. 4; 20. 65. 1.
1009 Plu. Pomp. 24. 5 xevna" de; qusiva" e[quon aujtoi; ta;" ejn ∆Oluvmpwi, kai;
teletav" tina" ajporrhvtou" ejtevloun, "hicieron extraños sacrificios en el Olimpo
y celebraron ciertos rituales secretos"; Is. et Os. 369B ajll j e[n te teletai'" e[n te
qusivai" kai; barbavroi" kai; ”Ellhsi pollacou' periferomevnh, "difundida (i. e. una
doctrina) en muchas partes entre griegos y bárbaros en los rituales y en las
ceremonias de ofrenda"; Def. orac. 417 B qusivai kai; teletai; kai; muqologivai,
"sacrificios, rituales y leyendas mitológicas"; Suav. viv. Epic. 1101 E qusivai"
parovnte" kai; teletai'", "asistiendo a ceremonias de ofrenda y a rituales"; id.
1102 C qusivai" kai; teletai'" oJmilei'n, "estando presente en ceremonias de
ofrenda y rituales".
1010 Plu. Def. orac. 417 C, Suav. viv. Epic. 1102 C.
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Podemos terminar nuestro estudio de qusiva y quvw diciendo
que los textos órficos donde aparecen no son lo suficientemente
explícitos para poder afirmar o negar su significación cruenta, pero
como ambos términos tienen en griego valor genérico, y no técnico,
y se emplean para designar cualquier tipo de ofrenda, nos
inclinamos a pensar que entre los órficos,1011 cuya doctrina
prohíbe el derramamiento de sangre y la ingestión de seres e[myuca,
designan el acto o ceremonia de ofrenda incruenta. En cualquier
caso, el rito designado por qusiva y quvw se refiere no a la naturaleza
de la ofrenda, sino al acto de ofrendar, al momento en que el fiel
presenta su dádivas a la divinidad y que era, sin duda, una de las
ceremonias más importantes que tenían lugar en el transcurso de
la telethv.
Otro término para expresar en griego la celebración del
sacrificio es ta; iJJerav. Antes de ocuparnos de su significación en el
rito órfico, hemos de señalar muy brevemente el extenso abanico
de valores de ta; iJJerav en griego. Prescindiendo de los ejemplos en
que simplemente es el plural de to; iJ Jerovn 'templo' o 'lugar
sagrado',1012 ta; iJJerav puede entenderse en sentido amplio como
'cosas sagradas' y usarse como sinónimo de religión,1013 o bien
concretarse y designar el culto o los ritos1014 e, incluso, los
objetos1015 usados en éste. Resulta muy interesante la definición de
Hesiquio que equipara o[rgia con ta; i Jerav y  ta; musthvria,1016
aglutinando los tres valores citados. Por otro lado, puesto que la
                                    
1011 Es posible, en cambio, que en ciertos ritos dionisíacos quvein implique
un sacrificio cruento, a juzgar por una inscripción de Mileto (fr. 583 B. 5s, 15,
vid. apéndice de textos) que hace referencia al consumo de carne cruda,
probablemente la de las víctimas ofrendadas, cf. infra § 3. 1. 2. 3 El consumo
de alimento tras la ofrenda. El ayuno.
1012 Un ejemplo entre los órficos puede verse en Alex. Polyh. ap. D. L. 8.
33; sobre la acepción de 'templo' de to; iJJerovn, vid. Rudhardt (1958) 322, índice
de pasajes citados.
1013 Hdt. 2. 65, 139, cf. Casabona (1966) 8.
1014  Hdt. 6. 135, 8. 65; Ar. Lys. 898, Nu. 299-313; X. HG 2. 4. 20, 6. 3. 6; E. Ba.
485; cf. Casabona (1966) 8; Rudhardt (1958) 12, 141s.
1015 E. Hec. 804, HF 922s; X. HG 1. 7. 22; Pl. R. 344a; cf. Casabona (1966) 8, 12
Rudhardt (1958) 12, 24, 28, 50, 203, 231.
1016 Hsch. s. v. o[rgia: ta; iJera;. oiJ de; ta; musthvria; cf. Henrichs (1969) 229,
que llama la atención sobre la ambigüedad del término.
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parte esencial del culto es el sacrificio, ta; iJJerav designa con
frecuencia el sacrificio.1017 En este sentido, puede expresar el ritual
del sacrificio, es decir, la ceremonia de sacrificio, o bien las
ofrendas, esto es, lo otorgado a la divinidad.1018 Hay ejemplos de
ofrendas incruentas consignadas por ta; iJJerav,1019 pero no suele
emplearse, en cambio, ta; iJJera; como sinónimo de iJJerei'a,1020 los
animales que se inmolan. Si la ofrenda es cruenta ta; iJJerav puede
designar la parte quemada sobre el altar y reservada a los dioses,
como, por ejemplo, los muslos y las vísceras.1021
Tras este breve recorrido por los valores de ta; iJJerav en
griego, el siguiente paso de nuestra investigación será analizar si la
acepción de 'ceremonia' o 'rito de sacrificio' se encuentra en los
pasajes referentes al orfismo, y, en tal caso, si es cruento o no.
Hipócrates presenta un primer ejemplo relacionado con estos
cultos, aunque de forma indirecta, pues se sirve de terminología
religiosa para expresar el conocimiento científico. Emplea iJerav
como adjetivo referido a los asuntos sagrados que se muestran a
los hombres:
Hp. Lex. 5 ta; de; iJera; ejovnta prhvgmata iJeroi'sin ajnqrwvpoisi deivknutai.
Y lo que es sagrado se muestra a hombres sagrados.
El sintagma ta; iJera; prhvgmata depende del verbo deivknumi,
que puede hacer referencia aquí a la transmisión de un saber, dado
que Hipócrates ha escogido este ejemplo para ilustrar la necesidad
de cumplir ciertos requisitos antes de adentrarse en la medicina.
Podemos entender, por tanto, ta; iJera; prhvgmata como una alusión
al culto o a los ritos en general, que implican un conocimiento y
aprendizaje, más que al acto de ofrenda o sacrificio particular, de
naturaleza más práctica.
                                    
1017 Hdt. 6. 108; cf. Casabona (1966) 9ss.
1018 Casabona (1966) 7.
1019 Hdt 4. 33; Pl. Smp. 190c; GDI 3637; Casabona (1966) 12s.
1020 Casabona (1966) 9 y 15s y n. 9.
1021 Il. 11. 775; Od. 12. 362; Hes. Op. 755s; Hdt. 2. 40; GDI 5339. 26; cf.
Casabona (1966) 6s, 13; Rudhardt (1958) 24, 273, 288, 292-296.
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En un pasaje de Heródoto leemos que el rey escita Escilas
hace sacrificios a los dioses según las costumbres griegas:
Hdt. 4. 78 kai; ta; a[lla ejcra'to diaivthi ÔEllhnikh'i kai; qeoi'si iJra; ejpoivee
kata; novmou" tou;" ÔEllhvnwn.
Y, en cuanto a lo demás, se complacía con el género de vida griego y
hacía sacrificios a los dioses según las costumbres griegas.
La expresión iJera; poiei'n puede interpretarse como 'cumplir
los ritos',1022 si bien el dativo qeoi'si induce a pensar que en este
caso concreto se trata de una ofrenda a las divinidades, aunque en
ningún momento se aluda a su naturaleza cruenta o incruenta.
El término iJerav lo atestigua también el comentarista del
Papiro de Derveni, tres veces en un mismo pasaje:
PDerveni col. XX 1 ajnqrwvpwªn ejmº povlesin ejpit ≥elevsante" ªta; iJeºra; ei\don
ktl.
De los hombres que ven las cosas sagradas en las ciudades mientras
cumplen los ritos (....).
PDerveni col. XX 4 o{soi de; para; tou' tevcnhm poiomevnou ta; iJerav, ktl.
Pero cuantos las ven por obra de quien tiene lo sagrado por una
profesión (....).
PDerveni col. XX 11 pri;m me;n ta; ªiJºe ≥ra; ejpitelevsai ejlpivzonªteº" eijdhvsein
ktl.
Y antes de celebrar los ritos sagrados esperan adquirir conocimiento
(...).
La interpretación es complicada. En la primera línea puede
entenderse que ªta; iJeºrav es el complemento de ei\don y que
ejpit ≥elevsante" está usado absolutamente,1023 o bien puede
                                    
1022 Hdt. 2. 63; cf. Casabona (1966) 11.
1023 Burkert (1997a [1982]) 16; Rusten (1985) 139 y n. 42; vid et. Obbink
(1997) 43.
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interpretarse que ªta; iJeºrav complementa a ambos verbos,1024
ejpit ≥elevsante" y ei\don. A nuestro modo de ver, ejpit ≥elevsante" puede
entenderse como 'celebrar la teleté', esto es, la ceremonia ritual en
su conjunto, mientras que ªta; iJeºra; ei\don se refiere a unos ritos
concretos ejecutados por el oficiante y que los fieles contemplan.
Ahora bien, puesto que en la línea número once ta; ªiJºe ≥rav es
obligatoriamente el complemento de ejpitelevsai, 'celebrar los ritos',
parece sensato pensar que en la primera línea ªta; iJeºrav es
complemento de ambos verbos, ejpit ≥elevsante" y ei\don. En cuanto al
sentido de ta; iJerav en el papiro, nos inclinamos por su
interpretación como ritos, mejor que ritual de ofrenda o sacrificio.
En este y otros textos1025 se habla de ritos que eran objeto de
escucha, contemplación y aprendizaje durante la teleté órfica, y
algunos datos apuntan a una posible representación simbólica del
desmembramiento de Dioniso.1026 La elección de ta; iJerav para
designar este ritual podría haber estado motivada por las
connotaciones cruentas que el término tiene en griego, según
hemos visto, pero esto no significa que durante la representación
tuviese lugar el despedazamiento real de una víctima, de lo que no
hay ningún indicio en el Papiro de Derveni.
Muy interesante es también la aparición del término por
partida doble en una de las laminillas de Turios,1027 fechable
alrededor del s. IV/ III a. C:
fr. 492 B. 7 s kaløhØa;  D  iJerav DAMNEUDAMNOI
W≥TAKTHR iJerav  MAR  Dhmh'ter, pu'r, Zeu', Kov°rh Cq°oniva .
Hermosos sacrificios.
Sacrificios, Deméter, fuego, Zeus, la Muchacha Subterránea.
La expresión se enmarca junto a invocaciones y súplicas a
                                    
1024 Casadesús (1995b) 401; Laks - Most (1997) 18.
1025 Plu. Def. orac. 415 A, vid. infra.
1026 Esta posibilidad será analizada en § 3. 3. 3 ta; oJrwvmena y ta ;
deiknuvmena, 'lo que se ve y se muestra'.
1027 Las referencias a las diferentes publicaciones, lecturas e intentos de
interpretación de esta laminilla están recogidas en Bernabé - Jiménez (2001)
183ss.
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divinades como Primogénito, la Tierra Madre, Cibelea, la hija de
Deméter (esto es, Perséfone) o Zeus, entre otros. No hay ninguna
referencia al sacrificio cruento. Es más, en la línea anterior se alude
al ayuno,1028 que puede ser otro indicio del carácter incruento de
esta ceremonia. Nos inclinamos a interpretar iJerav por el rito del
sacrificio, en vez de 'rito' en general, por las coincidencias que
presenta esta lámina con otro texto órfico, el Papiro de Gurob,1029
donde iJJerav se refiere, sin lugar a dudas, a la ofrenda de sacrificio.
El papiro procede de Egipto, data del s. III a. C., es decir, un ámbito
temporal muy próximo al de la laminilla de Turios y presenta
exactamente el mismo marco de referencia que la lámina: la
solicitud de ayuda a Perséfone (llamada Brimó1030), la aparición de
Deméter-Rea y la plegaria como recursos del iniciado para lograr la
protección de las diosas en el otro mundo. Pero la información del
Papiro de Gurob en lo que atañe a la ceremonia de sacrificio es
todavía más exhaustiva:
PGurob 9ss
 i{ºna poiw'men iJera; kalav    
 º≥ ≥nhi kriov" te travgo" te 10
º ajperãeÃivsia dw'ra.
Cumpliremos hermosos sacrificios .... un carnero y un macho cabrío y
presentes innúmeros.
En primer lugar, es bien conocido el sentido de la expresión
poiw'men iJera; kalav como 'hacer un sacrificio, ofrendar'.1031 El
término iJerav puede entenderse como el acto de ofrenda, la
ceremonia en general, más que como la ofrenda misma. En el caso
                                    
1028 Las referencias al ayuno se recogen en § 3. 1. 2. 3 El consumo de
alimento tras la ofrenda. El ayuno.
1029 Hordern (2000) recoge toda la bibliografía anterior.
1030 Como en la laminilla de Feras, cf. Bernabé - Jiménez (2001) 201ss.
1031 Casabona (1966) 11s. Frente a la corrección rJ ≥ev ≥x ≥o ≥men de West (1993)
181s (=[1983] 171s, pero sin texto griego), que soluciona la métrica, Hordern
(2000) 136 prefiere poiw'men por ser lo que se lee en el papiro. Casabona (1966)
39 ss recoge ejemplos de iJera; rJevzw, iJera; e[rdw y sus paralelos en otras lenguas
indoeuropeas.
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concreto del Papiro de Gurob, preferimos esta interpretación
porque la naturaleza de la ofrenda se especifica en la línea
siguiente: 'un carnero y un macho cabrío y presentes innúmeros'.
Además, como señalamos al comenzar su estudio, iJJerav no suele
designar en griego la víctima inmolada durante el sacrificio. En el
papiro iJJerav incluye ambas ofrendas: la cruenta,1032 especificada en
la mención del carnero y del macho cabrío y que tendría lugar
durante una primera iniciación,1033 y a la vez la ofrenda incruenta,
implícita en la expresión ajpereivsia dw'ra, 'presentes innúmeros',
que seguramente hace referencia a una y otra.1034 Por otra parte,
preferimos la traducción más concreta de iJerav por 'sacrificio',
entendiendo por tal la ceremonia de ofrenda,1035 frente al genérico
'ritos'.1036 La construcción formal de iJera; con poiei'n admite el
significado de 'ofrendar' y el contexto parece apuntar en este
sentido, preferible al de 'cumplir ritos'. Al fin y al cabo, el sacrificio
no es sino uno de los ritos fundamentales de la teleté.
En el papiro llamado de Ptolomeo Filopátor,1037 que decreta
la inscripción de determinados oficiantes de cultos dionisíacos en
un registro de Alejandría en torno al 210 a. C., ta; iJerav puede hacer
referencia a los 'objetos'1038 o 'símbolos sacros' que el sacerdote
itinerante iba mostrando de ciudad en ciudad:
                                    
1032 Otro ejemplo de ceremonia de sacrificio cruenta designada por ta;
iJerav en un ámbito relativamente próximo al orfismo lo encontramos en una
inscripción de Mileto: fr. 583 B, 1 o{tan de; hJ iJevreia ejpi ≥ªtelevsºh ≥i ta; iJera; uJpe;r th'"
povlªewº", "cuando la sacerdotisa ofrezca las ofrendas en nombre de la ciudad
(...)". Inmediatamente después (lín. 2) se menciona la ingestión de carne,
seguramente la de la víctima ofrendada. Sobre esta posibilidad vid. infra n.
1059.
1033 Cf. § 3. 1. 2. 1. El sacrificio cruento.
1034 Cf. A. R. 1. 419; vid et. Hordern (2000) 137.
1035 Un ejemplo paralelo puede verse en la Ilíada, 11. 727-729 e[nqa Dii;
rJevxante" uJpermenei' iJera; kalav, / tau'ron d j ∆Alfeiw', tau'ron de; Poseidavwni,  /aujta;r
∆Aqhnaivhi glaukwvpidi bou'n ajgelaivhn. "Allí hicimos hermosos sacrificios a Zeus
prepotente, un toro a Alfeo, otro toro a Posidón, y una vaca de la manada a
Atenea de ojos brillantes". Casabona (1966) 51 defiende en este caso el doble
valor de  iJera; kalav como 'ceremonia sagrada de sacrificio y ofrenda',
concretada por la mención de la víctima animal en el verso siguiente.
1036 Hordern (2000) 137.
1037 Burkert (1987a) 33, (1992) 44.
1038 Cf. infra § 3. 1. 6. 1 Los juegos y los juguetes; § 3. 1. 6. 2 La cista
(kivsth) o canasto (kavlaqo").
- 297 -
BGU 1211 tou;" kata; th;n cwvran telou'nta["]
tw'i Dionuvswi (....)
      diasafei'n de; eujqevw" kai; p[ara; tiv-º
nwn pareilhvfasi ta; iJera; e{w" gene[w'n tri-º
w'n ktl.
Los que celebran ritos en honor de Dioniso en el interior, (...) que
declaren también seguidamente de quién han recibido los símbolos sacros,
remóntandose tres generaciones (...).
El contexto y los paralelos en inscripciones1039 favorecen la
interpretación propuesta1040 en detrimento de otras como 'culto' o
'templo'.
Ya en el s. I d. C. un texto de Estrabón muy próximo a
ambientes órficos1041 presenta ta; iJerav en su acepción genérica de
ritos, entre los que se cuentan 'manifestaciones orgiásticas'
(ojrgiasmoiv) y una 'danza' (o[rchsi"), pero sin relación aparente con
la ofrenda de sacrificio:
Str. 10. 3. 11 ejn de; th'i Krhvthi kai; tau'ta kai; ta; tou' Dio;" iJera; ijdivw"
ejpetelei'to met∆ ojrgiasmou' kai; toiouvtwn propovlwn oi|oi peri; to;n Diovnusovn eijsin oiJ
Savturoi: touvtou" d∆ wjnovmazon Kourh'ta", nevou" tina;" ejnovplion kivnhsin met∆
ojrchvsew" ajpodidovnta", ktl.
En Creta estos y también, de modo especial, los ritos de Zeus se
celebraban con manifestaciones orgiásticas y celebrantes similares a los
sátiros que acompañan a Dioniso. Se los llamaba Curetes, al ser jóvenes que
ejecutaban movimientos con las armas en su danza, (...).
Muy interesantes resultan los testimonios de ta; iJerav que
pueden relacionarse con cultos órficos en los textos de Plutarco. En
                                    
1039 Especialmente una de Delos, fechable en torno al 200 a. C: IG XI 4.
1299, SIG3 663; vid et. una inscripción de Clytidae, SIG3 987, Ziehen (1896-
1906) nº 112.
1040 Tal y como dejó zanjado Zuntz (1963) 232ss.
1041 Casadio (1990b) 285; Bernabé, "Un fragmento de Los Cretenses de
Eurípides", en prensa.
- 298 -
el Sobre la desaparición de los oráculos nos proporciona un
ejemplo seguro de la ejecución y contemplación de ta; iJerav:
Plu. Def. orac. 415 A (...) wJ" tekmairovmeqa tai'" eJkatevrwqi teletai'"
ajnamemigmevna polla; qnhta; kai; pevnqima tw'n ojrgiazomevnwn kai; drwmevnwn iJerw'n
oJrw'nte".
(...) como testimonian los muchos elementos referidos a la muerte y al
duelo que vemos en los rituales de unos y otros mezclados con los ritos que
celebran y ejecutan.
La referencia a los elementos de duelo y muerte parece aludir
al mito del desmembramiento de Dioniso a manos de los Titanes
que sería representado simbólicamente para que los fieles lo
vieran.1042 Parece lógico interpretar que i Jerav se refiere a la
ceremonia en que se ejecutaba dicha representación y no
solamente al rito de sacrificio. Este pasaje puede ayudarnos
asimismo a entender que en el Papiro de Derveni (col. XX 1) la
expresión ªta; iJeºra; ei\don atañe a estos mismos ritos como ya
sugerimos. Y todavía volvemos a encontrar una alusión a la idea de
contemplación en el Isis y Osiris, donde se advierte que lo que
tiene lugar durante el rito designado por ta; iJerav es invisible para
la mayoría:
Plu. Is. et Os. 360 F o{sa te mustikoi'" iJeroi'" perikaluptovmena kai; teletai'"
a[rrhta diaswvizetai kai; ajqevata pro;" tou;" pollouv", o{moion e[cei lovgon.
Y cuantas cosas se ocultan en los ritos mistéricos y en las celebraciones
y permanecen inefables e invisibles para la mayoría, tienen una similar
explicación.
En los dos pasajes citados es preferible interpretar iJerav en su
acepción de 'ritos' en lugar de 'ceremonia de ofrenda'. Lo mismo
cabe decir de otro pasaje de Plutarco, muy próximo a cultos
órficos, donde encontramos el concepto de 'servicio religioso'
designado por el término compuesto iJerourgiva y sin indicios de que
sea cruento:
                                    
1042 Esta posibilidad es analizada en §. 3. 3. 3 ta; oJrwvmena y ta; deiknuvmena,
'lo que se ve y se muestra'.
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Plu. Fr. 157 Sandbach mavlista d∆ oiJ peri; ta;" teleta;" ojrgiasmoi; kai; ta;
drwvmena sumbolikw'" ejn tai'" iJerourgivai" th;n tw'n palaiw'n ejmfaivnei diavnoian.
Pero, sobre todo, los ritos secretos de las celebraciones y lo ejecutado
simbólicamente en los rituales sacros revelan el modo de pensar de los
antiguos.
En la expresión ta; drwvmena sumbolikw'", 'lo ejecutado
simbólicamente', podemos ver otra alusión a la representación
simbólica que tendría lugar a lo largo de la celebración ritual y no
específicamente durante la ceremonia de ofrenda, lo cual favorece
nuestra interpretación de iJerav por 'ritos' en los otros dos textos de
Plutarco citados.
En época tardía, el s. IV / V d. C., Macrobio usa la expresión
telei'n iJerav, 'cumplir ritos', en una cita literal de unos versos de
Orfeo, sin que se observe relación alguna con el sacrificio:
Macr. Sat. 1. 18. 22
tau'tav te pavnta telei'n iJera; skeuh'i pukavsanta
sw'ma, qeou' mivmhma periklutou' hjelivoio.
Cumplir todos estos ritos tras haber revestido
la estatua, del dios ilustre del sol imitación.
Recapitulemos muy brevemente los valores de iJerav en el
ritual órfico. Heródoto, la laminilla de Turios y el Papiro de Gurob
lo presentan en la acepción de 'ceremonia de sacrificio u ofrenda',
cruenta en uno de los ejemplos del papiro, imprecisable en los
otros dos textos, aunque nos inclinamos a pensar en una ofrenda
no cruenta, más acorde con las prescripciones del orfismo.
Heródoto y el autor del Papiro de Gurob emplean la expresión iJera;
poiei'n. En el Papiro de Ptolomeo Filopátor ta; iJerav puede hacer
referencia a los 'objetos' o 'símbolos sacros' mostrados en el ritual.
En el resto de textos analizados iJerav parece admitir mejor una
interpretación más genérica por 'ritos'. En varios de estos textos la
expresión depende de verbos que tienen que ver con la percepción
visual, tales como deivknumi,1043 oJravw1044 o perikaluvptw,1045 pero
                                    
1043 Hp. Lex. 5.
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también, y en algunos casos dentro del mismo pasaje,1046
acompaña a otros verbos que implican una ejecución material del
rito, como, por ejemplo, ejpitelevw,1047 dra vw ,1048 oJrgiavzw1049 o
televw.1050 La combinación de percepción visual y ejecución del rito,
junto con ciertos elementos contextuales, nos lleva a pensar que
tanto en los pasajes del Papiro de Derveni como en los de Plutarco
ta; iJerav puede ser una forma de referirse a representaciones
simbólicas de determinados episodios de relatos órficos a lo largo
del ritual.
Para terminar con la celebración del sacrificio en el ritual
órfico, resumiremos brevemente los datos obtenidos de la lectura
de los textos. El sacrificio órfico es incruento, excepto en una
primera iniciación en la que podían inmolarse víctimas animales,
como el cordero y el macho cabrío mencionados en el Papiro de
Gurob, e ingerir su carne, según el testimonio de Los Cretenses de
Eurípides. Los términos quvw, qusiva y ta; iJerav (y sus derivados)
designan en griego tanto el sacrificio cruento como el incruento,
pero se prefiere su acepción incruenta en todo lo que tenga que ver
con rituales órficos, salvo en el caso de la expresión poiw'men iJera;
kala v del Papiro de Gurob. En comparación con su numerosa
presencia en otros ámbitos de la religión griega, no son demasiados
los ejemplos de quvw, qusiva y ta; iJerav (y derivados) referentes al
culto órfico, quizás porque su vinculación al sacrificio sangriento
los hacía inapropiados para un ritual que rechaza la inmolación de
víctimas. A una explicación similar puede deberse el hecho de que
para expresar la noción de sacrificio se hayan preferido términos
ambivalentes, en lugar de otros que, como hJkatovmbh,1051 implican
siempre un sacrificio cruento. De estos últimos no hay ejemplos en
los textos órficos. Todos los datos apuntan al ritual incruento, a
                                                                                                          
1044 PDerveni col. XX 1; Plu. Def. orac. 415 A.
1045 Plu. Is. et Os. 360 F.
1046 PDerveni col. XX; Plu. Def. orac. 415 A.
1047 PDerveni col. XX 1, 11; Str. 10. 3. 11.
1048 Plu. Def. orac. 415 A; Fr. 157 Sandbach.
1049 Plu. Def. orac. 415 A.
1050 Macr. Sat. 1. 18. 22.
1051 Casabona (1966) 52s.
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diferencia de otros cultos mistéricos donde la celebración de teleté
sí podía entrañar sacrificios cruentos, tal y como revelan los relatos
de Luciano1052 o Pausanias.1053
3. 1. 2. 3 EL CONSUMO DE ALIMENTO TRAS LA OFRENDA. EL
AYUNO.
En este apartado hemos recogido los testimonios referentes
al consumo de alimento en el transcurso del ritual órfico y las
menciones sobre el ayuno.
Sabemos verdaderamente muy poco de la ingestión de
alimentos en el ritual. Tenemos más datos de lo que estaba
prohibido comer, tanto durante el rito como después de él, que de
los alimentos ingeridos a lo largo de la celebración. Los únicos
pasajes en que se habla abiertamente del consumo de alimentos
son el fragmento de Los Cretenses de Eurípides y el Papiro de
Gurob, precisamente los dos que ofrecen datos sobre el sacrificio
cruento. En ellos el consumo de carne está ligado al rito iniciático,
tal vez para simbolizar la mayor impureza para un órfico, a saber,
el despedazamiento de Dioniso por los Titanes.
Según Eurípides,1054 la conversión de los fieles en iniciados
va precedida de la celebración de banquetes de carne cruda,1055
tav" t∆ wjmofavgou" dai'ta" televsa".1056 La ingestión de carne parece
limitada a la iniciación, tras la cual ha de llevarse una vida pura
(aJgno;" bivo"), que es incompatible con el consumo de alimento
animal. El empleo del aoristo televsa" parece remitir a una acción
                                    
1052 Luc. Nec. 9. 4, menciona una teleté para llegar al Hades, por lo que
de alguna manera puede relacionarse con las órficas, que hemos definido
como preparatorias para la muerte.
1053 Paus. 8. 37. 8 cuenta que durante la celebración en honor de
Despoina tienen lugar sacrificos cruentos.
1054 E. Cret. Fr. 2 Jouan- Van Looy 9-14.
1055 Sobre los problemas de lectura e interpretación de la frase, cf.
Casadio (1990b) 290s; Cozzoli (1993) 168ss; Bernabé, "Un fragmento de Los
Cretenses de Eurípides", en prensa.
1056 Teócrito (Theoc. 7. 31ss) ofrece otro ejemplo del sintagma dai'ta
telei'n usado en relación al culto de una divinidad, en este caso Deméter, cf.
Cozzoli (1993) 172.
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puntual en el pasado,1057 mientras que los verbos que describen el
tipo de vida practicado por los componentes del coro en los versos
16 a 19 están en presente o en perfecto, como pefuvlagmai, que
indica estado. Por otra parte, no hay ningún dato sobre la clase de
carne consumida en este ritual, pero probablemente se trate de
terneros o cabritos. La alusión a la omofagia en relación con cultos
mistéricos aparece también en las Bacantes de Eurípides,1058 en una
inscripción de Mileto1059 y en otros lugares,1060 si bien es
especialmente interesante un pasaje de Fírmico Materno1061 por la
referencia a que el despedazamiento de un toro reproduce lo que
padeció el niño Baco.
En el Papiro Gurob1062 encontramos otra noticia sobre el
consumo de carne:
PGurob 14 ºta; de; lo≥i≥p≥a; kreva ejsqievtw.
Que se coma el resto de la carne.
                                    
1057 Otros aoristos del mismo pasaje -genovmhn (v. 10), ajnascwvn (v. 13),
ejklhvqhn y oJsiwqeiv" (v. 15)- pueden interpretarse también en este sentido, cf.
Bernabé, "Un fragmento de Los Cretenses de Eurípides", en prensa.
1058 E. Ba. 139 wjmofavgon cavrin, "delicia de carne cruda".
1059 Fr. 583 B, 2 mh; ejxei'nai wjmofavgion ejmbalei'n mhqeni; provteron ªh] hJ
iJevºreia, "que a nadie le esté permitido disponer la comida de carne cruda antes
de que la sacerdotisa la disponga", cf. apéndice de textos; Sokolowski (1955) n.
48, p. 123, 125. Vid. et. Dodds (1964 [1951] ) 255s, quien analiza éste y otros
pasajes a propósito de la omofagia en la antigüedad; Henrichs (1969) 235s
recoge posibles interpretaciones de este rito, Henrichs (1978) 150s afirma que
la pretendida omofagia no es sino un tipo particular de sacrificio dionisíaco,
cuyos detalles rituales se nos escapan. Cf. et. Versnel (1990) 145.
1060 El poeta épico Dionisio cuenta en las Basarica (9. 39) que los restos
de omofagia son escondidos en la cista antes de que amanezca; Plu. Def. orac.
417 C eJorta;" de; kai; qusiva", w{sper hJmevra" ajpofravda" kai; skuqrwpav", ejn ai|"
wjmofagivai kai; diaspasmoiv ktl., "pero festivales y sacrificios, lo mismo que días
nefastos y aciagos en los que se da lugar a omofagias y despedazamientos (...)";
Sch. Clem. Al. Prot. 12. 199 (p. 318 Stählin).
1061 Firm. Err. prof. relig. 6. 5 (89 Turcan) omnia per ordinem facientes
(sc. Cretenses) quae puer (sc. Bacchus) moriens aut fecit aut passus est. vivum
laniant dentibus taurum, crudeles epulas annuis commemorationibus
excitantes, et per secreta silvarum clamoribus dissonis eiulantes fingunt
animi furentis insaniam. "Hacen (i. e. los cretenses) punto por punto todo lo
que el niño (i. e. Baco) hizo o sufrió al morir. Desgarran vivo un toro con los
dientes, estimulando su afán por festines salvajes en conmemoraciones
anuales, y fingen la locura de un ánimo enfurecido, lamentándose con gritos
disonantes en lo más escondido de los bosques".
1062 Hordern (2000) 133, 137.
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En los versos precedentes se citan un carnero y un macho
cabrío,1063 y probablemente sea la carne de estos animales la que
se comía tras el sacrificio del rito iniciático. Otra cuestión es si
tenemos aquí un ejemplo de omofagia ritual, es decir, si kreva"
significa 'carne cruda',1064 o más bien kreva (en plural) son los
pedazos de la víctima que se cuecen en el fuego, se distribuyen a
los fieles, reservando las partes correspondientes a la divinidad y al
sacerdote, y se consumen en un banquete que sigue al sacrificio en
el mismo lugar.1065 Pese al estado fragmentario del papiro, parece
preferible esta segunda posibilidad. En primer lugar, la expresión
ta; de; lo ≥i ≥p ≥a; kreva, 'el resto de la carne', implica una distribución
anterior cuyo sobrante debe comer el fiel. Además, en el verso 16
leemos: ºcou ajnaqei;" eij" to; ajnhireª "ofreciendo a lo consumido por
el fuego". Otros testimonios paralelos, literarios1066 y
epigráficos,1067 apoyan la hipótesis de una comida sagrada,
                                    
1063 PGurob 10 kriov" te travgo", id. 13 lambºavnwn tou' travgou "cogiendo el
macho cabrío". Las laminillas órficas de Pelina (fr. 485- 486 B., 3ss) y Turios
(fr. 487 B., 4, 488 B., 10) citan el toro, el carnero y el cabrito en las fórmulas de
bienaventuranza tau'ro" eij" gavla e[qore", "toro, te precipitaste en la leche" /
krio;" eij" gavla e[pese", "carnero, caíste en la leche"/ e[rifo" ej" gavla e[pete",
"cabrito, en la leche caíste", pero nada indica su sacrificio en el ritual. Sobre
el simbolismo de estos animales entre los órficos, cf. Bernabé - Jiménez (2001)
107ss, donde se citan ritos orientales donde se cocía un cabrito en leche, pero
se descarta la existencia de un rito similar en el orfismo. Sobre el significado
de la fórmula en particular, cf. § 3. 2. 5. 2 Otras expresiones cultuales.
1064 Hordern (2000) 133 acepta en este pasaje concreto la omofagia ritual
a pesar de los escasos datos sobre ella (vid. por ejemplo, la negativa de
Henrichs [1978] 151s y n. 99, 100, a aceptar la omofagia de las Ménades). Sin
embargo, Hordern parece contradecirse al afirmar que la carne se cocinaría
previamente, con lo cual, creemos, ya no se trata de 'omofagia', es decir, de
'consumo de carne cruda'. Vid. et. p. 139 su propuesta de lectura wmofa]gia" en
el verso 26.
1065 Festugière (1935) 374s (= [1972] 40s), quien recoge buena parte de
los loci similes citados infra.
1066 Ou. Met. 12. 154 sacra tulere suam, pars est data cetera mensis, "se
apartó parte de lo sacrificado y se puso el resto en las mesas".
1067 En relación con los misterios de Andania: SIG. II3 736. 96ss oiJ iJeroi;
ajpo; tw'n qumavtwn tw'n ajgomevnwn ejn ta'i pompa'i ajfelovnte" ajf∆ eJkavstou ta; novmiªmaº
toi'" qeoi'" ªta; loiºpa; kreva katacrhsavsqwsan eij" to; iJero;n dei'pnon, "los sacerdotes
tras separar de cada una de las ofrendas llevadas en la procesión la parte
acostumbrada a los dioses, consumen el resto de la carne en el banquete
sagrado". En Halicarnaso, en el tíaso instituido por el testamento de Posidonio:
SIG III3 1044. 40ss ta; de; loipa; kreva oiJ ejpimhvnioi ajfelovnte" iJkana; toi'" deipnou'sin
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posterior al sacrificio y al reparto de la víctima entre los
interesados, a saber, divinidad, sacerdote y fieles. Pero el Papiro de
Gurob resulta todavía más interesante por las coincidencias que
presenta con otro texto de Clemente.1068 El papiro menciona los
objetos que, según Clemente, fueron usados por los Titanes para
engañar a Dioniso (kºw'no" rJovmbo" ajstravgaloi, ºh  e[soptro", "piña,
zumbador, tabas, espejo"). Es posible, por tanto, vislumbrar en el
propio Papiro de Gurob una alusión1069 al desmembramiento de
Dioniso por los Titanes, episodio que se representaría en la telethv.
Una vez analizados los dos pasajes pertinentes, creemos
poder afirmar que ni en el fragmento de Los Cretenses de Eurípides
ni en el Papiro de Gurob hay indicios para pensar en un rito de
omofagia consistente en el despedazamiento e ingestión inmediata
de la víctima por parte del iniciado. El consumo de carne se
enmarca, más bien, dentro de la ceremonia de sacrificio durante la
cual primero se ofrenda la víctima, después se reparten las partes
entre la divinidad, el sacerdote y los fieles, y, por último, se celebra
un banquete con la parte que les ha correspondido a estos últimos.
Es posible que el mito central de la doctrina órfica, el
desmembramiento de Dioniso, haya sido empleado desde bien
antiguo en el ritual como relato etiológico para explicar la
prescripción de apartarse de la sangre. Así parecen indicarlo las
coincidencias entre el Papiro de Gurob  y el texto de Clemente,
bastante más explícito a propósito de este mito. Por otra parte, las
noticias sobre la forma en que se consumía la carne son de distinto
signo. La expresión tav" t∆ wjmofavgou" dai'ta" recogida por Eurípides
deja claro que se trata de 'banquetes de carne cruda', mientras que
                                                                                                          
kai; gunaixi;n merivda" pohsavntwsan i[sa" ktl., "en cuanto al resto de la carne,
quienes ofrecen sacrificos mensuales, tras reservar lo suficiente, hacen
partes iguales para los participantes en el banquete, incluidas las mujeres
(...)". Y todavía en una inscripción de Cos (SIG III3 1025. 23), hechas las
reparticiones debidas al sacerdote y a la divinidad, se reserva a los habitantes
de la ciudad 'el resto de la carne', ta; de; a[lla kreva.
1068 Clem. Al. Prot. 2. 17. 2; cf. Bernabé "La toile de Pénélope: a-t-il existé
un mythe orphique sur Dionysos et les Titans?", en prensa; §. 3. 2. 1. 2 Las
referencias a uno o varios iJeroi; lovgoi.
1069 Cf. un análisis más detallado en § 3. 3. 1 La relación entre los iJeroi;
lovgoi y los elementos cultuales.
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en el Papiro de Gurob  el contexto nos lleva a pensar que la carne
se ha pasado previamente por el fuego. Tampoco nos es de gran
ayuda para esta cuestión recurrir al mito del desmembramiento del
dios. Sabemos por numerosos testimonios que los Titanes devoran
a Dioniso, pero apenas hay referencias al modo en que lo hacen.
Un texto de Plutarco dice que los Titanes beben la sangre del dios,
lo cual podría apoyar la hipótesis de que comieron su carne cruda:
Plu. Es. carn. 996 C ta; ga;r dh; peri; to;n Diovnuson memuqeumevna pavqh tou'
diamelismou' kai; ta; Titavnwn ejp∆ aujtw'i tolmhvmata geusamevnwn tou' fovnou kolavsei"
te touvtwn kai; keraunwvsei", ktl.
Pues los padecimientos del desmembramiento que el mito cuenta con
respecto a Dioniso y acciones audaces llevadas a cabo contra él por los Titanes,
que probaron su sangre, y los castigos de éstos y las fulminaciones (...).
Pero un pasaje de Clemente describe cómo cuecen su
carne:1070
Clem. Al. Prot. 2. 18. 1 oiJ de; Tita'ne", oiJ kai; diaspavsante" aujtovn, levbhtav
tina trivpodi ejpiqevnte" kai; tou' Dionuvsou ejmbalovnte" ta; mevlh, kaqhvyoun provteron,
e[peita ojbelivskoi"
ajmpeivrante" uJpeivrecon JHfaivstoio.
Los Titanes, que lo habían despedazado, colocaron un caldero sobre un
trípode y arrojaron los miembros de Dioniso. Primero los cocieron y luego, en
pequeños asadores
espetándolos, los pusieron sobre 'Hefesto'.
En cualquier caso, sí parece claro que durante un primer
ritual de iniciación el órfico ingería carne. La siguiente cuestión es
si en las teletaiv se consumía otro tipos de alimentos, de naturaleza
no animal. Ningún testimonio es claro al respecto, pero de
                                    
1070 Cf . et. Firm. Err. prof. relig. 6. 3 (88 Turcan) decocta variis
generibus pueri membra consumunt, "consumen los miembros del niño,
cocidos de diferentes formas", cf. Henrichs (1972) 67ss. Sin embargo, en un
escolio a otro pasaje de Clemente se afirma que los iniciados de Dioniso comían
carne cruda: Sch. in Clem. Al. Prot. 318. 5 wjma; ga;r h[sqion kreva oiJ muouvmenoi
Dionuvswi, dei'gma tou'to telouvmenoi tou' sparagmou', o}n uJpevsth Diovnuso" uJpo; tw'n
Mainavdwn, "los iniciados de Dioniso comían carne cruda, haciendo esto como
prueba del despedazamiento que sufrió Dioniso por las Ménades".
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determinadas informaciones puede extraerse algún indicio. Por
ejemplo, entre las ofrendas incruentas a la divinidad citábamos,
siguiendo al comentarista del Papiro de Derveni y a Clemente de
Alejandría,1071 tortas de sacrificio con bollones (ta; povpana
poluovmfala) y pasteles de sésamo y de calabaza (shsamai' tau'ta kai;
puramivde" kai; toluvpai). Es muy probable que estas ofrendas,
algunas previo paso por el fuego, se sirviesen luego en una comida
a los fieles. Lo mismo cabe decir de las manzanas (mh'la) que
Clemente menciona como símbolos vanos de la teleté, o las
granadas (rJoiaiv) y el pastel redondo (fqoi'") que contiene la cista
sagrada, según otro pasaje del mismo autor.1072
Analizamos a continuación una noticia sobre el ayuno, un
concepto de signo totalmente contrario a la ingestión de alimento,
pero que se relaciona también con la iniciación. En una laminilla
procedente de Turios1073 encontramos una referencia al ayuno que
debía llevar el iniciado:
fr. 492 B, 6 eJp≥t°h'mar  TI nhvstia"  TAN  Zeu'  ejnoruvttie(?) kai; panovpta
Ayunos durante siete días. Zeus que todo lo ve.
Los  'ayunos durante siete días' son una referencia a un
requisito característico de numerosas ceremonias de iniciación. Por
ejemplo, el ayuno en Eleusis1074 se hacía en recuerdo de los nueve
días que Deméter pasó errante en busca de su hija y sin probar
bocado.1075 El mito de Orfeo cuenta cómo el vate pasó siete días
sentado en la orilla del Aqueronte, desaliñado y 'sin el regalo de
                                    
1071 PDerveni col. VI 7s; Clem. Al. Prot. 2. 22. 4; cf. supra § 3. 1. 2. 2 El
sacrificio expresado por quvw, qusiva y ta; iJerav. Vid. et. Burkert (1983a) 271s.
1072 Clem. Al. Prot. 2. 17. 2, 2. 22. 4, respectivamente.
1073 Cf. Bernabé - Jiménez (2001) 183ss, 195ss.
1074 Clem. Al. Prot. 2. 21. 2 ejnhvsteusa e[pion to;n kukew`na, "he ayunado, he
bebido el ciceón"; la misma frase puede leerse en Arnob. Nat. 5. 26 Jejunavi
atque ebibi cyceonem, quien habla de misterios en general, sin precisar que
sean los de Eleusis; cf. Foucart (1914) 284; Pettazzoni (1924) 50.
1075 Cf. h. Cer. 47ss; Plu. Dem. 30. 5; h. Orph. 41. 4; cf. Foucart (1914) 377;
Arbesmann (1929) 77ss.
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Ceres'.1076 Que sepamos, no hay más testimonios del supuesto
ayuno de los iniciados órficos y poco podemos conjeturar sobre si
se realizaba antes de la iniciación como ocurría en Eleusis, donde
los iniciados ayunaban los días previos al rito iniciático.1077
Tampoco es destarcartable que entre los órficos el ayuno se
realizase tras la ingestión de carne de la primera celebración, como
una medida purificadora más.
3. 1. 3 LIBACIONES Y CONSUMO DE BEBIDA
Otro de los ritos más importantes y significativos de la teleté
era la libación. En este apartado hemos recogido los testimonios
referentes a libaciones de agua, vino o leche, así como los datos
que sugieren la posibilidad de que sacerdotes e iniciados bebiesen
como parte del rito. Estudiamos conjuntamente estos dos actos
cultuales, libación y consumo de bebida, porque en algunos casos
los textos están abiertos a la doble interpretación y, por otra parte,
es lógico pensar que el momento más apropiado para beber,
aunque no necesariamente el único, era el de la libación.1078
Siguiendo un orden cronológico, comenzamos el análisis de
los testimonios con las referencias a libaciones en el Papiro de
Derveni:
PDerveni col. VI 6s iJeroi'ª"º ejpispevndousin u{ªdwºr kai; gavla, ejx w|nper kai;
ta;" coa;" poiou'si.
Sobre las ofrendas vierten agua y leche, con las cuales hacen también
las libaciones.
                                    
1076 Ou. Met. 10. 73s (...) septem tamen ille (sc. Orpheus) diebus /
squalidus in ripa Cereris sine munere sedit , "durante siete días permaneció él
(i. e. Orfeo) sentado en la orilla, desaliñado y sin el regalo de Ceres".
1077 Foucart (1914) 284; Mylonas (1961) 241, 258s. Sobre el significado y
valor del ayuno, vid. Arbesmann (1929) 19ss.
1078 En una fórmula homérica spevndw designa la ofrenda a los dioses que
se hace antes de beber: Il. 9. 177; Od. 3. 342, 395; 7. 184, 228; 18. 427; 21. 273
aujta;r ejpei; spei'savn t j e[piovn q j o{son h[qele qumov", "y después de libar y beber
cuanto fue de su gusto"; cf. Il. 6. 258-260; 16. 225-227; cf. Casabona (1966) 232s;
Rudhardt (1958) 243s.
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El verbo spevndw1079 y el compuesto ejpispevndw1080 designan,
desde Homero, cualquier tipo de libación, sea el acto en sí mismo o
la ceremonia en su conjunto. En el ejemplo del Papiro de Derveni,
como en muchos otros, la libación se realiza conjuntamente con el
sacrificio1081 y la plegaria1082 a la divinidad, consignada en este
caso bajo el término eujºcaiv, súplicas.1083 La libación de agua y leche
se hace sobre las ofrendas, ta; iJerav, que, como dijimos al estudiar
este término, en el papiro son las 'tortas1084 de sacrificio de
muchos bollones', poluovmfala ta; povpana. Por otra parte, el término
coaiv se emplea a menudo para las libaciones de carácter ctonio,
como la dedicada aquí a las Euménides,1085 y también es frecuente
que éstas vayan acompañadas de plegarias.1086 En cuanto a la
composición de la ofrenda líquida expresada por los sustantivos
spondaiv y coaiv, puede ser vino, leche o agua, si bien las coaiv
dedicadas a las Euménides no suelen ser libaciones de vino.1087 Por
lo general, las libaciones expresadas por spondh v  y cohv s e
                                    
1079 Casabona (1966) 235s, 238 recoge ejemplos paralelos en que spevndw
se construye con el nombre del líquido vertido en acusativo y el de las
ofrendas en dativo. La construcción con el nombre del líquido en acusativo es,
sin embargo, inusual: Sokolowski (1955) nº 50, 14 kai; krath'ra" spendevtw aujtov"
ktl., "y él que derrame crateras (...)", donde krath'ra" es metonimia por el
vino ofrecido, mezclado con agua.
1080 Para otros ejemplos de una construcción similar con el nombre del
líquido en acusativo vid.: Hdt. 2. 39, 4. 62 (oi\non ejpispevndein, "libar vino"); Plu.
Rom. 4. 1 kai; gavla toi'" iJeroi'" ejpispevndousin, "vierten leche sobre las
ofrendas"; vid. et. Henrichs (1984) 260.
1081 El sacrificio sin libación es, a los ojos de Heródoto (1. 132. 1), un
sacrificio bárbaro, cf. Rudhardt (1958) 245.
1082 La plegaria y la súplica acompañan frecuentemente a la libación: Il.
16. 227-243, 24. 283-286; Od. 3. 332s, 13. 50-52; Ar. Pax. 423-436; Th. 6. 32; Xen.
An. 4. 3. 13, Cyr. 7. 1. 1; cf. Rudhardt (1958) 240, 244s.
1083 PDerveni col. VI 1 eujºc ≥ai; kai; qusªivºa ≥i mªeilºiv ≥s ≥s ≥o ≥usi t ≥a; ≥ª" yucav",º,
"súplicas y ofrendas apaciguan a las almas", vid. et. § 3. 2. 2 Súplicas e
invocaciones a los dioses.
1084 Ejemplos paralelos de ofrendas de pastelillos acompañados de
libaciones sin vino (nhfavlioi o a[oinoi) se encuentran en el culto a Asclepio o a
Zeus Hipatos (SIG III3 1040); Paus. 1. 26. 5, 6. 20. 2s; cf. et. Henrichs (1984) 258s.
1085 En honor de estas mismas potencias ctonias encontramos libaciones
en A. Eu. 107; S. OC. 466ss; otros ejemplos de libaciones ofrendadas a
divinidades ctonias o a los muertos son recogidos por Rudhardt (1958) 246ss;
Casabona (1966) 292ss.
1086 A. Ch. 84ss; S. OC. 484ss.
1087 Rudhardt (1958) 246s; Casabona (1966) 294; Henrichs (1984) 259 y n.
14 y 15.
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diferencian1088 en que las spondai v  se realizan sobre un altar
mientras que en las coaiv el líquido no se bebe y se vierte por
completo sobre el suelo. En el papiro se recogen los dos lexemas y
parece tratarse de dos actos diferentes: primero se vierte agua y
leche sobre las ofrendas y luego se hace otra libación. De esta
última, expresada por coa;" poiou'si, poco más podemos decir,
puesto que semánticamente no se precisa en qué consiste y la
construcción gramatical no parece estar atestiguada en más
ejemplos.1089
Sí podemos, en cambio, ahondar un poco más en la
naturaleza de las libaciones. El papiro dice que se vierten agua y
leche. No es este el único ejemplo en que la leche, gavla, aparece
asociada a estos cultos mistéricos. La encontramos también en las
expresiones de bienaventuranza proclamadas por el iniciado de las
laminillas de Pelina y Turios:1090
tau'ro" eij" gavla e[qore"
Toro, te precipitaste en la leche.
krio;" eij" gavla e[pese"
Carnero, caíste en la leche.
e[rifo" ej" gavla e[pete"
Cabrito, en la leche caíste.
Una de las interpretaciones propuestas es que las fórmulas
remitan a un ritual durante el cual el iniciado bebería leche, como
un lactante en su nueva vida. La práctica ritual reflejaría entonces
un sentido más profundo de la expresión, según el cual se aludiría
a un renacimiento del iniciado. Pero, independientemente de la
interpretación que se le dé a estas fórmulas, hay paralelos que
muestran el importante papel de la leche en otros rituales de cultos
                                    
1088 Vid. Rudhardt (1958) 246, Casabona (1966) 293.
1089 Casabona (1966) 291 y n. 16; Casadesús (1995b) 228.
1090 Fr. 485-486 B., 3ss; fr. 487 B., 4; fr. 488 B., 10; cf. § 3. 2. 5. 2 Otras
expresiones cultuales; cf. Bernabé - Jiménez (2001) 107ss.
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mistéricos.1091 Recordemos, además, que gala≥k≥thfovro",1092 'la
portadora de leche' es el título que recibe la encargada de dicha
tarea en una inscripción de Tesalia. Y en el famoso fresco de la
Villa de los Misterios de Pompeya,1093 en un contexto claramente
místico, aparece una panisca ofreciendo el pecho a un cervatillo.
Volvamos al Papiro de Derveni. En él no se dice que los fieles
beban agua o leche, pero un rito de estas características no se
excluye, dado que la libación expresada por spevndw va seguida en
muchos casos1094 de la ingestión de parte del líquido que se
ofrenda. La interpretación citada a propósito de la mención de la
leche en las laminillas de Pelina y Turios puede apoyar también la
hipótesis de que se bebía leche durante la telethv.
Además de la leche, el vino debió de ocupar un lugar
importantísimo en el ritual. En las laminillas de Pelina1095 leemos:
fr. 485 B., 6; 486B., 5 oi\non e[cei" eujdãaÃivmona timh;ãnÃ
Tienes vino, dichoso privilegio.1096
La frase es oscura y ha sido objeto de varias
interpretaciones, desde los que la consideran el eco de un ritual
iniciático, pasando por quienes creen que hay una referencia a un
ritual funerario con libación de vino, hasta los que ven en ella la
expresión de la felicidad ultraterrena que disfrutará el difunto.
                                    
1091 La leche es un elemento importantísimo en el ritual de Dioniso. Así,
al golpear las bacantes (E. Ba. 705ss) las rocas y la tierra surgían manantiales
de vino y leche y los surcos destilaban miel, ingredientes todos ellos
fundamentales en las libaciones funerarias, cf. Graf (1980) 210ss. Apuleyo
(Met. 11. 10) describe una procesión de Isis uno de cuyos participantes hace
libaciones de leche con un vasito de oro moldeado en forma de tetina. Y el
filósofo Salustio (De diis et mundo 4) todavía en el s. IV d. C. se hace eco de la
alimentación con leche en los misterios de Atis.
1092 Fr. 664 B., 7s, cf. § 2. 2. 3. 4 Los sacerdotes de época postclásica, s. v.
1093 Cf. Simon (1961) 126ss fig. 11- 13; Sauron (1998) 135-136; Olmos
(2001) 313-316.
1094 Vid. algunos ejemplos citados en n. 1078.
1095 Cf. Bernabé - Jiménez (2001) 87ss.
1096 El texto presenta dificultades textuales. En la lámina A leemos
E U D I M O N A T I M H  y en la B EUDMONTIMH ≥N, esto es, eujdaivmona timavn como
predicativo del 'vino'. Para otras propuestas, cf. la edición en el apéndice I de
Bernabé - Jiménez (2001) 267s.
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Estas tres interpretaciones no sólo no son excluyentes, sino que
pueden ser complementarias.1097 Todas resultan interesantes para
nuestro propósito porque reflejan posibles empleos rituales del
vino. Las analizaremos una a una.
El vino, bebida relacionada por excelencia con los misterios
de Dioniso,1098 debía de ser un elemento fundamental en las
ceremonias cultuales que el difunto que porta la lámina realizaba
en vida. Otros textos y representaciones figuradas afines al orfismo
nos informan sobre el uso ritual1099 del vino. En el discurso
titulado Sobre la corona, Demóstenes1100 presenta a Esquines
ayudando a su madre a oficiar unos ritos. Entre sus funciones se
cita la de mezclar el vino, krathrivzein:
D. 18. 259 ajnh;r de; genovmeno" (sc. Aijscivnh") th'i mhtri; telouvshi ta;"
bivblou" ajnegivgnwske" kai; ta[lla suneskeuwrou', th;n me;n nuvkta nebrivzwn kai;
krathrivzwn kai; kaqaivrwn tou;" teloumevnou" kai; ajpomavttwn tw'i phlw'i kai; toi'"
pituvroi", ktl.
Y hecho un hombre (i. e. Esquines), le leías los libros a tu madre
cuando celebraba los ritos y juntamente con ella organizabas lo demás; por la
noche, vistiendo con una piel de cervato a los participantes en los ritos,
escanciándoles vino de la cratera, purificándolos y embadurnándolos con
arcilla y salvado (...).
En un pasaje posterior condena Demóstenes el estado de
embriaguez de los miembros del tíaso, lo que presupone, sin lugar
a dudas, el consumo de vino:
D. 19. 199 kai; pai'd∆ o[nt∆ ejn qiavsoi" kai; mequvousin ajnqrwvpoi"
kalindouvmenon.
Y siendo todavía un niño, ibas y venías entre tíasos y hombres
borrachos.
                                    
1097 Cf. Bernabé - Jiménez (2001) 117, donde se recogen la discusión y la
bibliografía de forma más amplia.
1098 La relación entre Dioniso y el vino y su presencia en el culto, la
literatura y el arte han sido recientemente estudiadas por Casadio (1999) 9-43.
1099 Cf. Velasco López (1992) 216ss.
1100 Cf. Wankel ad loc., 1135ss.
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El empleo del vino en el rito debió de verse favorecido por la
creencia en que el acceso a la embriaguez espiritual, que causa el
olvido de sí mismo y engendra el verdadero conocimiento,
comienza por una embriaguez física.1101 Beber vino durante el rito
era un sacramento solemne en el transcurso del cual el vino se
convertía en licor de inmortalidad. Y, en cierta medida, beber vino
suponía beber al dios, según algunos testimonios latinos donde el
vino es denominado Liber.1102
Entre las representaciones figuradas podemos citar un vaso
itálico1103 en el que Dioniso cumple un milagro: sin intervención
humana el vino mana de los racimos a las copas. Una mujer,
probablemente una iniciada, se acerca por la derecha a recoger el
vino en una gran cratera. En la otra cara aparece un mortal.
Probablemente se trata de seres destinados a la bienaventuranza,
porque la participación en los misterios de Dioniso comporta ya
sobre la tierra un estado casi paradisíaco.1104 Hemos de mencionar
también un relieve de la Farnesina1105 en Roma, donde el vino
desempeña un papel escatológico y místico. Se representa la
iniciación báquica de un muchacho; a la derecha del iniciado un
sátiro vierte vino en una cratera y se comienza a beber: la
integración en el nuevo grupo se manifiesta por el festín de vino. Y
todavía uno de los frescos de la Villa de los Misterios de Pompeya
puede interpretarse como una escena ritual en que un joven se
agacha para beber vino.1106
En cuanto al posible uso funerario del vino, el uso del
presente y las referencias al ahora y al día presente en el texto de
las laminillas de Pelina así como la propia presencia de éstas en
una tumba, autorizan a pensar en una referencia a libaciones
                                    
1101 Velasco López (1992) 215 cita el ejemplo de los Samain irlandeses
que mediante la embriaguez creen aproximarse al mundo de los dioses.
1102 Cic. ND 3. 41. Asimismo, el propio dios es llamado Vino en los textos
de las Rapsodias (216 K.).
1103 Schmidt (1975) 134s, fig. XVI.
1104 Schmidt (1975) 135; Velasco López (1992) 214.
1105 Citado por Graf (1991b) 100.
1106 Ricciardelli (2000b) 279. Sobre los frescos, cf. Simon (1961), Sauron
(1998).
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ofrecidas al difunto en el momento del sepelio.1107 Carecemos de
otros testimonios en el ámbito órfico,1108 pero era práctica
corriente en el mundo griego ofrendar a los muertos con vino puro
(frente al usado en los banquetes, siempre mezclado). El vino puro
aparece en contextos marginales, especialmente cuando se busca el
contacto con el más allá y los muertos.1109 A él se asocia la idea de
vida1110 y libertad,1111 por lo que no es de extrañar que el vino
aparezca en nuestras laminillas asociado a la 'liberación' del alma
del difunto por parte del dios.1112 Todas estas connotaciones son
suficientes para explicar el uso del vino en libaciones funerarias.
Por último, se ha interpretado la frase oi\non e[cei" eujdãaÃivmona
timhvãnÃ, "tienes vino, dichoso privilegio", como expresión de la
felicidad ultraterrena que disfrutará el difunto. El vino aparece
como la primera de las excelencias de que disfrutará el iniciado en
el más allá, como un componente esencial de la felicidad
ultramundana. La asociación del vino con la dicha eterna pudo
forjarse a raíz de las connotaciones placenteras que dicha bebida
tenía para los iniciados por las actividades rituales cumplidas en
                                    
1107 Tsantsanoglou  - Parássoglou (1987) 14; Graf (1991b) 99ss, (1993)
247ss; Riedweg (1998) 373s.
1108 Sí tenemos, en cambio, testimonios literarios relativos a rituales
báquicos realizados junto a la tumba de difuntos pertenecientes a dichos
grupos: Dioscor. AP. 7. 485; una inscripción del s. III d. C., SEG 33, nº 563;
Nonn. 19, 167-197. Además, uvas, vino, tímpanos, incluso tirsos o sátiros están
pintados sobre vasos funerarios apulios, (cf. Schmidt [1972]), como si luto y
éxtasis se fundieran de alguna manera, según señala Burkert (1987a) 23.
1109 Cf. Burkert (1983a) 54s; Graf (1980) 217s.
1110 El vino es la vida misma, como dice Trimalción: Petron. Sat. 34. 7 vita
vinum est. En la fiesta romana de Anna Perenna se pedía el favor de los dioses
por tantos años como copas de vino consumidas (Ovid. Fast. 3, 523ss). Son
frecuentes las inscripciones sobre copas del tipo de "Vivas", "Bibe multos
annos", "Pive", "Zevse"", "Zhvsai"", cf. BJ XIII, 107 ss, XVI 75ss.
1111 Un fragmento de la Comedia Ática habla de "beber el vino de la
libertad y morir": Xenarch. Fr. 5 ejleuqevrion pioi'san oi\non ajpoqanei'n. El mismo
Dioniso, dios del vino, recibe el epíteto de  jEleuvqero", "Libre", cf. Eisler (1921
[1966]) 119ss.
1112 Para otras connotaciones simbólicas del vino, cf. Velasco López
(1992) 216ss. Tortorelli (1995a) 84 interpreta que hay un referimiento directo
a Dioniso-Oinos, eco de la experiencia mistérica que lleva al muvsth" a la
liberación del pavqhma. El vino, antiguo atributo de Dioniso, pero nombre del
dios mismo, tiene un valor metafórico. El iniciado, en el culmen del éxtasis,
obtiene el premio deseado.
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vida, de manera que los testimonios referentes al consumo de vino
en el más allá serían un reflejo del rito ejecutado en vida. Así, el
vino que el iniciado ha disfrutado ya en vida, en la celebración
ritual, es el que espera disfrutar en el más allá. Unos versos de la
laminilla de Hiponio revelan que el fiel ha bebido antes de
adentrarse en el camino de la bienaventuranza:
fr. 474 B., 15s kai; dh; kai; su; piw;n oJdo;n e[rceaãiÃ a{n te kai; a[lloi
muvstai kai; bavk°coi iJera;n steivcousi kleãeÃinoiv.
Así que, una vez que hayas bebido, también tú te irás por la sagrada
vía
por la que los demás iniciados y bacos avanzan, gloriosos
Aunque no se especifique que beba vino, el texto es muy
relevante porque prueba que la bebida está ligada a la imagen
ultramundana. El fiel bebe en el rito sabiendo que una de las
exigencias para transitar la sagrada vía ultraterrena que lleva a las
sacras praderas de Perséfone es haber bebido antes de morir. Lo
acontecido en el otro mundo es reflejo del rito cumplido en vida.
Entre los testimonios que pueden reflejar la ingestión de
vino en el más allá por parte de los fieles, podemos citar un célebre
pasaje platónico en que una corona y un estado de eterna
embriaguez eran recompensas prometidas a los iniciados órficos y
dionísiacos:
Pl. R. 363cd Mousai'o" de; touvtwn neanikwvtera tajgaqa; kai; oJ uJo;" aujtou'
para; qew'n didovasin toi'" dikaivoi": eij" {Aidou ga;r ajgagovnte" tw'i lovgwi kai;
kataklivnante" kai; sumpovsion tw'n oJsivwn kataskeuavsante" ejstefanwmevnou"
poiou'sin to;n a{panta crovnon h[dh diavgein mequvonta", hJghsavmenoi kavlliston ajreth'"
misqo;n mevqhn aijwvnion.
Museo y su hijo conceden a los justos de parte de los dioses dones aún
más espléndidos que los citados, pues los transportan con la imaginación al
Hades y allí los sientan a la mesa y organizan un banquete de justos, en el que
los hacen pasar la vida entera coronados y beodos, cual si no hubiera mejor
recompensa de la virtud que la embriaguez sempiterna.
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Platón ironiza sobre la recompensa prometida a los iniciados
y utiliza la metáfora de la borrachera eterna para poner de
manifiesto la absurdidad, en su opinión, de estas prácticas
rituales.1113 A este pasaje vuelve a referirse Plutarco, quien captó
perfectamente la ironía del filósofo ateniense:
Plu. Comp. Cimon. et Luc. 1. 2 w{sper Plavtwn ejpiskwvptei tou;" peri; to;n
jOrfeva, toi'" eu\ bebiwkovsi favskonta" ajpokei'sqai gevra" ejn {Aidou mevqhn aijwvnion.
Y Platón se burla de los secuaces de Orfeo por decir que los que han
vivido rectamente disfrutarán en el Hades de una borrachera eterna.
 La imagen que ilustra las delicias del más allá como un
banquete o celebración en el que no puede faltar el vino no es
exclusiva del orfismo, como muestran otros pasajes.1114 Por otra
parte, algunos autores pudieron emplear la excusa de que la
imagen ofrecida en sus descripciones refleja la imagen del más allá,
para evitar así posibles castigos derivados de la revelación de ritos
sacros.
Todos estos datos nos inducen a interpretar la mención del
vino en las laminillas de Pelina como el eco de prácticas rituales
durante las que se realizaban libaciones con vino y los iniciados
bebían dicho líquido, tal y como ponen de manifiesto las alusiones
a la embriaguez en Demóstenes y Platón. Las particulares
connotaciones que el vino tenía para los fieles órficos explicarían
su empleo en libaciones funerarias así como su presencia en
descripciones de la bienaventuranza ultraterrena. El vino consigue
superar los límites de la práctica ritual para convertirse en un
símbolo clave de la doctrina órfica de salvación.
Pero sigamos con las menciones explícitas a que se bebe
durante la celebración de la telethv. Otro texto importantísimo es el
Papiro de Gurob:
                                    
1113 Casadesús (1999) ha analizado este pasaje platónico y el texto de
Plutarco que citamos a continuación.
1114 Ar. Ra 85, fr. 12 K. -A, fr. 504. 6ss. K.-A; Pherecr. Fr. 113. 30ss K.-A;
vid. et. un epigrama de Esmirna: Epigr. Gr. 312. 13ss Kaibel. Sobre el banquete
en el más allá, cf. Graf (1974) 98-103.
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PGurob 25 oºi\≥nªoº≥n e[vpion o[no" boukovlo" 
(...) he bebido vino, asno, pastor.
Entre las propuestas sobre el término que precede a e[pion, se
ha sugerido1115 oºi\ ≥nªoº ≥n, 'vino', dado el papel de esta bebida en el
rito, como acabamos de señalar a propósito de las laminillas de
Pelina.1116 En cualquier caso, la forma verbal e[pion confirma que la
ingestión de bebida era un componente más de la práctica
ritual,1117 tal y como habíamos conjeturado en los pasajes
previamente analizados por las menciones relacionadas con el vino
o la leche o por la comparación con las prácticas ultramundanas
mencionadas en la laminilla de Hiponio. Ejemplos paralelos a la
expresión del Papiro de Gurob los encontramos en los suvmbola y
suvnqhma de los Misterios de Eleusis citados por Clemente:1118
Clem. Al. Prot. 2. 15. 3  jEk tumpavnou e[fagon, ejk kumbavlou e[pion.
He comido en el tambor, he bebido en el címbalo.
Clem. Al. Prot. 2. 21. 2 ejnhvsteusa e[pion to;n kukew`na,
He ayunado, he bebido el ciceón.1119
                                    
1115 Hordern (2000) 139. Entre otras lecturas se ha propuesto yucºrªo;ºn,
de la que duda Smyly (1921) 6, y e[fagoºn, debida a Tierney (1922) 87.
1116 El papiro y las laminillas coinciden además en señalar a Dioniso
como un dios salvador: en el Papiro de Gurob se expresa la petición al dios
(22a-b Eujbouºl ≥e ≥u' ≥  ∆Irikepai'ge / sw'isovn° me ª     ºhta, / º ei|" Diovnuso".
"Eubuleo, Ericepeo, ... sálvame ... Sólo hay un Dioniso"), mientras que las
laminillas de Pelina reflejan un momento posterior, tras la muerte, en el que
se le comunica al fiel que su deseo se ha cumplido (fr. 485-486 B., 2 eijpei'n
Fersefovnai s∆ o{ti BãavkÃcio" aujto;" e[luse."Dí a Perséfone que el propio Baco te
liberó").
1117 Vid. et. las noticias tardías de profetas dionisíacos tracios que bebían
para emitir sus profecías: Macr. Sat. 1. 18. 1; Athen. 2. 38a,, cf. Hordern (2000)
139.
1118 Vid. et. Arnob. Nat. 5. 26 Jejunavi atque ebibi cyceonem.; cf.
Hordern (2000) 134.
1119 El ciceón era una mezcla de agua y harina a la que podía añadirse
otros ingredientes como miel, vino, o poleo. Aparece ya citado en Homero
como una bebida apropiada para los invitados (Il. 11. 624, 641) y Platón destaca
sus cualidades curativas (Pl. R. 406a, 408b). Pero la mayoría de los ejemplos
relacionan esta mezcla con el ritual eleusino: h. Cer. 208; Clem. Al. Prot. 2. 20.
3, 2. 21. 1-2; vid. et. Ou. Met. 5. 446-461; cf. Foucart (1914) 377s; Delatte (1955) 5-
8; Mylonas (1961) 259s; Richardson (1974) 344-348; Burkert (1983a) 273 y n.
31.
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Recapitulemos los datos sobre libaciones y consumo de
bebidas en el ritual órfico. En primer lugar, podemos señalar que
buena parte de nuestra información procede de documentos de
transmisión directa como el Papiro de Derveni, el de Gurob o las
laminillas áureas de Hiponio, Pelina y Turios, mientras que no deja
de ser sorprendente la escasez de testimonios literarios. Salvo las
menciones de Demóstenes y Platón, no hay más alusiones a estos
ritos en la tradición literaria. En segundo lugar, hay que decir que
las libaciones se citan sólo expresamente en el Papiro de Derveni.
Las menciones del vino en las laminillas de Pelina y del escanciado
en el texto de Demóstenes pueden, sin embargo, interpretarse
como posibles referencias a libaciones. Por otra parte, tan sólo en
la laminilla de Hiponio y en el Papiro de Gurob se afirma haber
bebido, pero las noticias sobre la embriaguez en los textos de
Demóstenes y Platón difícilmente pueden intepretarse en otro
sentido que no sea la ingestión de vino. Por su parte, la mención de
la leche en las láminas de oro puede tener varias lecturas no
excluyentes sino complementarias, entre las que se incluiría que el
iniciado bebiese leche en el ritual. Por último, de los tres líquidos
citados, agua, leche y vino, parece ser este último el que alcanza
una mayor repercusión, hasta el punto de que traspasa el ámbito
cultual y se convierte en un símbolo de salvación.
3. 1. 4 LUZ Y FUEGO EN EL RITUAL
La luz y el fuego son dos elementos indispensables en el
ritual desde un punto de vista meramente práctico, por la
necesidad de iluminar las celebraciones ejecutadas durante la
noche o en espacios cerrados, como grutas o cuevas, y para quemar
las ofrendas cruentas o incruentas. Pero antes de detallar los
testimonios que atestiguan el uso ritual del fuego y de la luz,
conviene mostrar el simbolismo que ambos adquieren en el culto
órfico y que probablemente condiciona su presencia en la práctica
ritual.
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La importancia de la luz queda reflejada en el énfasis sobre
los efectos luminosos que rodean los ritos funerarios y las
descripciones ultraterrenas. En efecto, son varias las disposiciones
rituales que prescriben la vestimenta blanca para los difuntos1120 y
sus acompañantes.1121 Los parientes de la difunta que porta la
lámina de Hiponio depositaron una lamparilla en la tumba y un
iniciado fue enterrado en el "Timpone Grande" de Turios envuelto
en una sábana blanca.1122 Por otra parte, las descripciones que
sobre el más allá hallamos en testimonios órficos abundan en
detalles de luminosidad y resaltan la importancia de la luz en el
mundo ultraterreno. En varias laminillas órficas leemos que el
iniciado a su llegada al Hades encuentra un ciprés "brillante" o
"blanco", leukhv kupavrisso",1123 asociado a la resurrección a la vida
terrena, y que el fiel debe evitar por ser un señuelo engañoso que
atrae las almas de los no iniciados a su luz. Pero a diferencia de
este ejemplo, en el que la luz identifica lo que debe rehuirse,
Plutarco ofrece una descripción de los lugares que acogerán al
alma iniciada donde la luz es un elemento fundamental asociado a
la bienaventuranza:
Plu. Fr. 178 Sandbach ejk de; touvtou fw'" ti qaumavsion ajphvnthsen kai;
tovpoi kaqaroi; kai; leimw'ne" ejdevxanto, fwna;" kai; coreiva" kai; semnovthta"
ajkousmavtwn iJerw'n kai; fasmavtwn aJgivwn e[conte":
                                    
1120 Una ley de Ceos del siglo V a. C: IG XII 5, 593 A 2s (Sokolowski [1969],
nº. 97 A); otra ley de la fratría délfica de Lebadea de finales de la misma
centuria: Sokolowski (1969) nº 77 C 6; cf. et. la noticia transmitida por
Pausanias (Paus. 4, 13. 3) sobre la costumbre de los mesenios, que debía de ser
antiquísima, de dar sepultura a los muertos con ropas blancas. Por último, una
ley encontrada en el santuario de la Despoina en Licosura y datable en el siglo
III a. C. (vid. Sokolowski [1969] nº. 68), prohíbe que los fieles se presenten en
el santuario con vestidos negros y ordena ofrecer a la diosa amapolas blancas
y víctimas blancas.
1121 Según Jámblico (VP . 155) en el ritual órfico-pitagórico los
acompañamientos fúnebres se hacían llevando vestidos blancos. Cf. et. § 2. 1.
3. 2. 4 Prescripciones sobre el vestido.
1122 Fr. 474 B., fr. 487 B.; cf. Bernabé - Jiménez (2001) 44ss, 132ss.
1123 Así en las de Hiponio (fr. 474 B., 3), Entella (fr. 475 B., 5), Petelia (fr.
476 B., 2), Farsalo (fr. 477 B., 2) y Tesalia (fr. 484 B., 2), cf. Bernabé - Jiménez
(2001) 44ss.
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A partir de esto una luz1124 asombrosa le sale al encuentro y lugares
puros y praderas la acogen con cantos, danzas, magnificencia de audiciones
sacras y visiones sagradas.1125
Todos estos testimonios reflejan la importancia que para los
órficos tenía la luz en el rito funerario y en el mundo ultraterreno.
Podemos sospechar que en la celebración terrenal, la teleté, que
pretende ser precisamente un anticipo de lo que el fiel va a
experimentar tras la muerte, tal y como el propio Plutarco afirma
unas líneas antes en el pasaje citado, la luz debió de traspasar la
mera función práctica de iluminar la celebración y adquirir un
significado cultual importantísimo.
En cuanto al simbolismo del fuego, hay que señalar que un
fragmento de Heráclito pone de manifiesto la importancia del
fuego para quienes participan1126 en los misterios:
Heraclit. Fr. 87 Marc. (B 14 D.-K) tivsi dh; manteuvetai ÔHravkleito" oJ
∆Efevsio"… nuktipovloi", mavgoi", bavkcoi", lhvnai", muvstai": touvtoi" ajpeilei' ta; meta;
qavnaton, touvtoi" manteuvetai to; pu'r: ta; ga;r nomizovmena kat∆ ajnqrwvpou" musthvria
ajnierwsti; mueu'ntai.
¿A quiénes profetiza Heráclito el efesio?. "A los noctívagos, los magos,
los bacos, las bacantes, los iniciados. Los amenaza lo que viene tras la muerte;
les vaticina el fuego. Pues se inician en los misterios que se practican entre
los hombres de forma impía".
                                    
1124 Con la luz se simboliza la consecución de la meta, lo mismo en el
plano religioso que filosófico, cf. Plu. Prof. virt. 81 E.
1125 Cf. et. D. Chr. Or. 12. 33 ei[ ti" a[ndra ”Ellhna h] bavrbaron muoivh
paradou;" eij" mustikovn tina oi\kon uJperfuh' kavllei kai; megevqei, polla; me;n oJrw'nta
mustika; qeavmata, pollw'n de; ajkouvonta toiouvtwn fwnw'n, skovtou" te kai; fwto;"
ejnalla;x aujtw'i fainomevnwn, a[llwn te murivwn gignomevnwn, ktl. "Si alguien llevara
a iniciarse a un hombre, griego o bárbaro, a un lugar oculto místico destacado
por su belleza y amplitud, donde va a contemplar muchas visiones místicas y a
oír muchos sonidos místicos, donde la oscuridad y la luz van a aparecer en
cambios repentinos y van a ocurrir otros innumerables sucesos, (...)". La
traducción es de Bernabé (2001) 18.
1126 El pasaje ha sido estudiado a propósito de las denominaciones de
fieles y sacerdotes: § 2. 1. 3. 1. 2 Otras denominaciones de los fieles, s. v. bavkcoi,
lhvnai y muvstai; § 2. 2. 2. 3 Denominaciones con otro radical s. v. mavgo",
nuktipovlo"; vid. et. § 2. 2. 3. 2 Los oficiantes de ritos a) Testimonios sobre los
oficiantes y sus actividades; § 4. 1 bavkco" y bakceuvein.
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Sin duda se trata de una referencia al poder destructor del
fuego y su estrecha vinculación con la muerte. El calificativo
nuktipovlo", 'noctívago', sobre el que volveremos depués como
epíteto de Zagreo, puede ser una alusión a los ritos secretos y
nocturnos que realizaban. En una de las laminillas de Turios1127
volvemos a encontrar reiteradas menciones del fuego. En la línea 2
se pone de manifiesto el poder cósmico del fuego,1128 lo que enlaza
con el pasaje anterior de Heráclito:1129
fr. 492 B., 2 TATAITTATAPTA Zeu'  IATHTU ajevr  SAP ≥T ≥A   {Hlie, pu'r
dh; p≥avnta  STHINTASTHNISATOPE  nika'i  M≥
Zeus, Aire, Sol. El fuego todo lo vence.
En la línea 5 el fuego vuelve a aparecer en lo que parece una
mención de los cuatro elementos:
fr. 492 B., 5 THMH  ajevr  I  pu'r MEM  Ma'ter  LUESTISO ≥IL ≥-ENTATO
Nh'st°i  N nuvx  INHMEF hJmevr°a MERANEGLC≥UES
Aire, fuego, Madre, Nestis, noche, día.
Los dos primeros elementos aparecen mencionados por su
nombre, aire y fuego. El tercero, madre, es obviamente una
referencia a la tierra, habitualmente llamada 'madre tierra' en
infinidad de textos, entre otros en la línea 1 de esta laminilla. Y el
último, el agua, aparece con el mismo nombre divino Nestis, con
que la menciona Empédocles en un fragmento1130 clave para la
                                    
1127 Bernabé - Jiménez (2001) 183ss.
1128 Cf. et. la idea del iniciado transformado por el rayo purificador de
Zeus en otras laminillas de Turios, cf. Bernabé - Jiménez (2001) 148ss.
1129 Cf. et. Heraclit. Fr. 82 Marc. (B 66 D.-K.) pavnta gavr, fhsiv, to; pu'r
ejpelqo;n krinei' kai; katalhvyetai."Todas las cosas las discernirá y las someterá el
fuego a su llegada"; Heraclit. Fr. 54 Marc. (B 90 D.-K.) purov" te ajntamoibh; ta;
pavnta kai; pu'r aJpavntwn o{kwsper crusou' crhvmata kai; crhmavtwn crusov". "Canje
del fuego son las cosas todas y de todas las cosas, el fuego, igual que las
mercancías lo son del oro y el oro de las mercancías".
1130 Emp. Fr. 7 Wright (B 6 D.-K.) tevssara ga;r pavntwn rJizwvmata prw'ton
a[koue: / Zeu;" ajrgh;" ”Hrh te ferevsbio" hjd j ∆Aidwneuv" / Nh'stiv" q j h} dakruvoi"
tevggei krouvnwma brovteion. "Las cuatro raíces de las cosas todas, escucha lo
primero cuáles son:/ Zeus resplandeciente, Hera dispensadora de vida, así
como Aidoneo/ y Nestis, que con sus lágrimas empapa el mortal hontanar".
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interpretación de nuestro texto. Parece sugestivo ver en el aire y el
fuego del autor de la laminilla invocaciones a Zeus y al Sol-Dioniso
respectivamente.1131
En la línea 8, podemos leer:
fr. 492 B., 8 W ≥TAKTHR  iJerav  MAR  Dhmh'ter, pu'r, Zeu', Kov°rh Cq°oniva
TRABD≥AH≥TROSHNISTHOISTN
Sacrificios, Deméter, fuego, Zeus, la Muchacha Subterránea.
Lo que puede interpretarse de nuevo como una mención de
los cuatro elementos-dioses: Deméter (tierra), el Fuego (Sol-
Dioniso), Zeus (aire) y la muchacha subterránea, evidentemente
Perséfone, como personificación del agua. Lo interesante para
nuestro propósito es que en la laminilla Dioniso se identifica con el
fuego y se le atribuye un poder cósmico, que resulta acorde con el
lugar primordial que esta divinidad ocupa en el marco de las
doctrinas órficas. A la luz de estos datos no es difícil imaginar que
el fuego, igual que la luz, encerrase diversas connotaciones en la
práctica cultual.
Este breve inciso sobre el valor simbólico de la luz y del
fuego en las doctrinas órficas se hace necesario para poder valorar
adecuadamente su importancia en el ritual, sobre todo teniendo en
cuenta que los testimonios referentes a su empleo en los ritos son
escasos y no demasiado descriptivos. En un fragmento de Los
Cretenses de Eurípides el iniciado declara llevar una vida pura:
E. Cret. Fr. 2 Jouan- Van Looy 11ss
kai; ømh;Ø nuktipovlou Zagrevw" bronta;"
tav" t∆ wjmofavgou" dai'ta" televsa"
Mhtriv t∆ ojreivai da'ida" ajnascw;n
meta;; Kourhvtwn
bavkco" ejklhvqhn oJsiwqeiv".
                                                                                                          
Los cuatro elementos básicos aparecen aludidos con nombres divinos, siendo
Zeus, divinidad del rayo, el fuego.
1131 Cf. supra la línea 2 de la laminilla.
- 322 -
(...) Tras haber celebrado los truenos del noctívago Zagreo
y los banquetes de carne cruda,
y ofrecido las antorchas a la Madre montaraz
junto a los Curetes,
fui llamado Baco, una vez santificado.
Entre las prácticas ejecutadas para su conversión en iniciado
se encuentra la de ofrecer antorchas en honor de la Madre
montaraz. El verbo ajnevcw significa 'ofrecer o presentar levantando',
lo que nos lleva a pensar en una procesión que tal vez se celebrara
de noche, a juzgar por el epíteto nuktipovlo", 'noctívago',1132 con
que se califica a Zagreo. De hecho, un pasaje del discurso Sobre la
corona de Demóstenes nos informa de que el oficiante purifica,
viste a los fieles y les escancia el vino por la noche.
D. 18. 259 th;n me;n nuvkta nebrivzwn kai; krathrivzwn kai; kaqaivrwn tou;"
teloumevnou" kai; ajpomavttwn tw'i phlw'i kai; toi'" pituvroi",
Por la noche, vistiendo con una piel de cervato a los participantes en
los ritos, escanciándoles vino de la cratera, purificándolos y
embadurnándolos con arcilla y salvado.
Y no es la única referencia a ritos nocturnos en relación con
cultos mistéricos dionisíacos.1133 Aunque no en todos los casos se
                                    
1132 Cf. § 2. 2. 2. 3 Denominaciones con otro radical, s. v.
1133 Ar. Ra 340ss e[geire: flogeva" ejn cersi; ga;r h{kei tinavsswn, / “Iakc j, w\
“Iakce,/ nuktevrou teleth'" fwsfovro" ajsthvr. / Flogi; fevggetai de; leimwvn: (...) Su;
de; lampavdi fevggwn ktl. ,"despierta, pues viene agitando luminarias. Iaco, Iaco,
el refulgente astro del ritual nocturno. Y con la luz se ilumina la pradera. (...)
Y tú alumbrando con la antorcha (...)"; E. Io 716s i{na Bavkcio" ajmfipuvrou"
ajnevcwn peuvka" / laiyhra; phda'i nuktipovloi" a{ma su;n Bavkcai", "donde Baco
levanta sus teas encendidas /y salta ágil con sus noctívagas bacantes"; Liu. 39.
13. 9 et nocturnum sacrum ex diurno (sc. sacerdotem) fecisse, "y además había
cambiado (i. e. una sacerdotisa) el rito de diurno a nocturno"; Cic. Leg. 2. 15. 37
Atque omnia nocturna (...) in media Graecia Diagondas Thebanus lege
perpetua sustulit, "y en el corazón de Grecia (...), Diagondas de Tebas suprimió
por ley y para siempre todo los ritos nocturnos"; Polyaen. Exc. 7. 5 (Arnob.
Nat. 2. 73) Mivda" prospoihsavmeno" teleth;n poiei'n toi'" megavloi" qeoi'" nukto;"
ejxhvgage tou;" Fruvga" met∆ aujlw'n kai; tumpavnwn kai; kumbavlwn krupta; e[conta"
ejgceirivdia."Midas, que se jactaba de celebrar la teleté a los grandes dioses, hizo
salir de noche a los frigios con flautas, timbales, címbalos y puñales ocultos",
cf. n. 247; Orph. H. 49. 3 nukterivoi" coroi'sin, 'en las danzas nocturnas', Orph. H
54. 10 o[rgia nuktifah', 'ritos nocturnos'; Nonn. D. 9. 114s nukticovreuton
ajnayamevnh flovga peuvkh, "encendiendo la luz de la antorcha que acompaña la
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mencionen las antorchas, se trata de un elemento ritual conocido
desde antiguo, también en otros cultos,1134 y su empleo resulta
obvio en las celebraciones nocturnas. Además, en una inscripción
hallada en Torre Nova (Roma) y fechable en torno al s. II d. C., una
oficiante lleva el título de daidou'co", 'la portadora de antorcha'.1135
Independientemente de la instucionalización del culto que
diversifica las funciones antes aglutinadas por un único oficiante,
la antorcha era un elemento necesario en el ritual.
Parece, por tanto, que la luminosidad buscada en los ritos
funerarios y las descripciones ultraterrenas tiene su correlato en
las celebraciones terrenales. Primero, por la importancia de las
antorchas y, en segundo lugar, por la prescripción de que los
vestidos de los iniciados debían ser totalmente blancos.1136
Pero, volvamos al fuego de las antorchas y a la combinación
de luces y sombras del fragmento de Los Cretenses de Eurípides.
Respecto a los cultos cretenses en general, puede traerse a colación
un pasaje de Antonino Liberal,1137 quien cita como fuente a Beo en
el libro II de la Ornitogonía:
Ant. Lib. 19 ejn Krhvthi levgetai ei\nai iJero;n a[ntron melissw'n ejn w|i
muqologou'si tekei'n ÔRevan to;n Diva kai; ãoujkÃ e[stin o{sion oujdevna parelqei'n ou[te
qeo;n ou[te qnhtovn. ejn de; crovnwi ajfwrismevnwi oJra'tai kaq∆ e{kaston e[to" plei'ston
ejklavmpon ejk tou' sphlaivou pu'r. tou'to de; givnesqai muqologou'sin, o{tan ejkzevhi to;
tou' Dio;" ejk th'" genevsew" ai|ma.
Se dice que en Creta hay una gruta sagrada, habitada por abejas en la
que cuentan que Rea parió a Zeus. No es santo que nadie entre en ella, ni dios
ni mortal. En una fecha determinada cada año se ve salir de la gruta un fuego
                                                                                                          
danza nocturna"; Nonn. D. 16. 400s Teleth;n ... nukticovreuton, "Teleté (...) de
danza nocturna". El propio Dioniso recibe la denominación de 'nocturno':
Orph. H. 52. 4 nuktevrio", cf. Ricciardelli (2000a) 433s; Nonn. D. 9. 115 Nuktevlio";
cf. Ricciardelli (2000b) 270s.
1134 En el de Hécate (Ar. Ra. 1361) o en Eleusis ( Ar. Ra. 313s, 351; [E.] Rh.
943ss).
1135 Cf. § 2. 2. 3. 4 Los sacerdotes de época postclásica, s. v., donde se
recogen asimismo los paralelos con Eleusis y la fiesta de Lenea.
1136 Cf. § 2. 1. 3. 2. 4 Prescripciones sobre el vestido.
1137 Traducción de Bernabé, "Un fragmento de Los Cretenses de
Eurípides", en prensa, cf. las notas de Papathomopoulos ad loc., 111-113.
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resplandeciente. Cuentan que eso se produce cuando bulle la sangre que se
derramó en el nacimiento de Zeus.
En el texto se trasluce la existencia de un ritual místico anual
en una gruta1138 sagrada de Creta, en que intervenían el fuego y
juegos de luces, y parece que su finalidad era rememorar la sangre
derramada durante el nacimiento de Zeus. En este sentido resulta
muy interesante el texto de una inscripción hallada en Perinto,1139
en la Propóntide tracia, y fechable en el siglo II d. C.:
fr. 661 B. 2s ejpa;n d∆ oJ Bavkco" eujavsa" plhãghvÃsãeÃtaãiÃ
tovte ai|ma kai; pu'r kai; kovni" mighvsetai.
Cuando Baco celebrando con gritos de evoé sea golpeado,
entonces la sangre, el fuego y la ceniza se mezclarán.
Puede deducirse que se conmueve al dios a condonar una
falta anterior mediante un ritual de invocación. En el mito órfico la
culpa que debe ser expiada es el desmembramiento de Dioniso a
manos de los Titanes, antecesores de los hombres que surgieron de
sus cenizas cuando aquellos fueron fulminados por el rayo de Zeus.
El mito comprende, pues, los tres elementos aquí citados: sangre (la
del dios, derramada por los Titanes, o la de los propios Titanes),
fuego (el rayo de Zeus que los fulmina) y cenizas (los restos
calcinados de los Titanes que habían ingerido previamente los
miembros del dios). La relación entre el rito de la inscripción y el
mito órfico1140 es perfectamente factible.1141 Ahora bien, ¿se
                                    
1138 Un lugar de culto habitual, desde época minoica-micénica, cf.
Burkert (1985) 24-26. En otros misterios se han descubierto huellas de un
gran hogar en el interior de las cuevas, cf. Casadio, (1990b) 284 y n. 19, con
bibliografía. La celebración del rito en cuevas o grutas no parece que sea
ajena al culto órfico, al menos en determinados momentos, puesto que los
sacerdotes de época postclásica, reciben denominaciones como ajntrofuvlax
('guardián de la cueva'), path;r sphllevou ('responsable de la gruta') o
ajrcimaga ≥r ≥euv" ('el sumo sacerdote del culto en el mégaron'), que relacionan la
gruta o cueva con Dioniso, cf. todos estos lemas en § 2. 2. 3. 4 Los sacerdotes de
época postclásica, s. v.
1139 Vid. el apéndice de textos, cf. Olivieri (1924); Casadio (1990a) 200s y
n. 43 con bibliografía.
1140Vid. el testimonio de Plutarco de la misma época: Plu. Es. carn. 996 C,
cf. Casadio (1991) 132-134. Sobre este mito, vid. § 3. 2. 1. 2 Las referencias a
uno o varios iJeroi; lovgoi.
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ejecutaba realmente un rito consistente en mezclar sangre, fuego y
ceniza?. En los análisis de las prescripciones sobre el modus vivendi
y del sacrificio órfico hemos visto que el derramamiento de sangre
estaba prohibido, salvo en el primer ritual de iniciación. Además, la
sangre puede sustituirse simbólicamente por líquidos como el vino,
que ocupa un lugar preferente en el culto órfico. Podemos, por
tanto, postular que la inscripción de Perinto se hace eco de un
ritual donde tomando como elementos centrales la sangre (o su
sustituto), el fuego y la ceniza (procedente de la cremación de
ofrendas) se rememoraría la muerte del dios y el origen de la
humanidad. Del fragmento de Los Cretenses de Eurípides tan sólo
se desprende la celebración de un rito con antorchas. No obstante,
el texto transmitido por Antonio Liberal concreta un poco más el
uso del fuego en el culto cretense y puede servir de llave entre el
fragmento de Eurípides y la inscripción de Perinto, dos textos que
hemos adscrito al orfismo. Además, en un papiro publicado por la
Sociedad italiana y fechable en torno a los siglos II / III d. C.,
volvemos a encontrar el fuego, pu 'r , en relación con el
desmembramiento de Dioniso:
PSoc. Ital. 8501142   
recto kª verso                   ºdª ºasti
kat≥a≥skeuaª ----- ∆Or-º   º ∆Orfe≥u;"
feu;" aujtw''ãiÃª ---- kavto-º   ºu"≥ gaivh"≥ fi-
ptron u≥Jmª 15 ºoqevsqai ti≥
5 kai; divsko" diaª º ≥ ≥ ≥ ≥rakivwn
tou' de; katovp≥ªtrou ºmoi" aJrpa-
DionuvswãiÃ an ≥ª ºgo" h[sqi≥on
g≥ ≥ ≥ ≥ p≥o≥ ≥ª ºzhn ≥ ≥ e≥
ª   ºparatª 20 ºkeleuon≥
10 ª   ºw≥ pu'r tª     mºhcanai≥ª ºe
      ºfovbou ≥ª      ºapa"≥ pª
                                                                                                          
1141 El primero en advertir tal relación fue Dieterich (1891) 6-8 (=[1911]
72-74); cf. Olivieri (1924) 298s; Casadio (1990a) 200s. Cf. et. § 3. 3. 1 La relación
entre los iJeroi; lovgoi y los elementos cultuales.
1142 Cf. et. infra  n. 1243.
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recto: disponiendo Orfeo para él el espejo y el disco ...... y del espejo a
Dioniso ........ fuego ...... de terror.
verso: .... Orfeo ..... de tierra .... coge ..... come ... manda ... maquina ...
Por otra parte, la existencia de un rito como el propuesto,
plenamente vinculado al castigo por el desmembramiento de
Dioniso, justificaría en cierta medida la antigua creencia que
atribuía a las antorchas efectos catárticos y purificadores.1143 En
torno al s. IV / III a. C. contamos con el testimonio del poeta cómico
Dífilo quien describe la purificación de las hijas de Proteo por
Melampo:
Diph. 125 K.- A. daidi; mia'i skivllhi te mia'i, tovsa swvmata fwtw'n,
qeivwi t j ajsfavltwi te polufloivsbwi te qalavsshi, ktl.
Con una antorcha y una cebolla albarrana, para tantos cuerpos de
mortales, con asfalto divino y con el mar resonante (...).
Dífilo se burla de que una sola antorcha y una cebolla
puedan purificar a tanta gente y parece atribuir al legendario
Melampo los métodos purificadores de los charlatanes de su
época.1144 En cualquier caso, Dífilo atribuye a la antorcha una
función catártica que la iconografía posterior parece confirmar. Un
vaso sigilado arretino, procedente de Perennio,1145 presenta una
escena donde un sátiro eleva una antorcha sobre la cabeza de
Sileno que porta un niño, probablemente para purificarlo antes de
su consagración a Dioniso. Y en un sarcófago1146 encontrado en
Torre Nova y fechable en torno al s. II d. C., una sacerdotisa
eleusina pasa la antorcha muy cerca de las manos del fiel.
Pueden mencionarse también las especulaciones tardías de
teológos como Servio en el s. IV d. C.:
                                    
1143 Cf. Farnell (1895-1909) V 196; Cumont (1933) 239s; Parker (1983) 207;
Burkert (1987a) 98 y n. 41, (1992) 58 y n. 17.
1144 Parker (1983) 227s; vid. et. § 2. 2. 2. 3 Denominaciones con otro
radical. s. v. kaqarthv".
1145 Cumont (1933) 239 y n. 7, fig. 1; Nilsson (1957) 93ss, fig. 22a y 22b;
Matz (1964) 20s y fig. 15- 17. El vaso reproduce una pieza de orfebrería
alejandrina.
1146 Mylonas (1961) fig. 64; Burkert (1983a) 267s y n. 12.
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Seru. Aen. 6. 741 taeda purgant et sulphure.
Las antorchas purifican por el azufre.
En cuanto al uso ritual del fuego, recordaremos muy
brevemente que los testimonios órficos referentes a la ofrenda
expresada por quvw o qusiva pueden implicar su cremación, implícita
en el valor de la raíz *dhu--,1147 aunque no se mencione el fuego.
En el Papiro de Gurob, en cambio, sí parece haber un la alusión
explícita al fuego en la expresión:
PGurob 16   ºcou ajnaqei;" eij" to; ajnhireª
Ofreciendo a lo consumido por el fuego.1148
que recoge los sacrificios expresados en versos anteriores:
PGurob  9ss  i{ºna poiw'men iJera; kalav
º≥ ≥nhi kriov" te travgo" te
º ajperãeÃivsia dw'ra.
Cumpliremos hermosos sacrificios .... un carnero y un macho cabrío y
presentes innúmeros.
El fuego es un elemento muy común en cualquier culto, pero
su simbolismo entre los órficos debió de marcar la práctica ritual.
El fuego que quemaba las ofrendas pudo adquirir una significación
especial si quien lo contemplaba lo identificaba con el propio
Dioniso, divinidad central del culto órfico. Del mismo modo, la luz
de las antorchas que iluminaba las celebraciones nocturnas no
estaba exenta de simbolismo, tal y como pone de manifiesto su
relevancia en los ritos funerarios y el predominio de la
luminosidad en las descripciones de los lugares ultraterrenos
donde los iniciados esperan habitar tras la muerte. En un ritual
como la teleté, al que el fiel acudía en busca de sensaciones afines a
las que lo aguardaban en el más allá, el papel otorgado a la luz y al
fuego no podía limitarse a la mera función práctica de iluminar y
quemar las ofrendas.
                                    
1147 Cf. § 3. 1. 2. 2 El sacrificio expresado por quvw, qusiva y ta; iJerav.
1148 Cf. § 3. 1. 2. 1 El sacrificio cruento.
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3. 1. 5 LA MÚSICA Y LA DANZA EN EL RITUAL
3. 1. 5. 1 LA MÚSICA
Las noticias de las fuentes órficas sobre el empleo de la
música en el ritual son bastante vagas. Contamos con las
menciones del Papiro de Derveni y de Platón1149 a los ejpwidaiv,
'ensalmos' o 'salmodias', cuyo carácter musical estaría implícito en
la formación misma del vocablo: ejpiv 'sobre', wjidav 'canto'. No hay
que pasar por alto las denominaciones de los oficiantes de ritos
relacionadas con govh"1150 a quienes se asocia con la fundación de
misterios precisamente gracias al poder de la música. Y hay otra
referencia tardía (s. III d. C.) en Arístides Quintiliano1151 a las
melodías (melwidiaiv) que se ejecutan en los rituales báquicos y
similares:
Aristid. Quint. De mus. 3. 25 (p. 129. 11 Winnington-Ingram) dio; kai;
ta;" bakcika;" teleta;" kai; o{sai tauvtai" paraplhvsioi lovgou tino;" e[cesqaiv fasin,
o{pw" a]n hJ tw'n ajmaqestevrwn ptoivhsi" dia; bivon h] tuvchn uJpo; tw'n ejn tauvtai"
melwidiw'n te kai; ojrchvsewn a{ma paidiai'" ejkkaqaivrhtai.
Por ello, también dicen que las ceremonias báquicas y cuantas son
semejantes a éstas tienen una razón de ser, a saber, que la pasión de quienes
son más ignorantes, por su forma de vida o por el azar, sea purificada por las
melodías o danzas que junto a los juegos se realizan en ellas.
A estas noticias habría que añadir el testimonio tardío de los
Litica órficos,1152 donde leemos que la divinidad se alegra cuando
alguien canta sus nombres secretos en las ceremonias.
                                    
1149 PDerveni col. VI 2; Pl. R. 364b. Que la relación entre la música de
Orfeo y el orfismo residiera en el empleo de ensalmos, fue ya sugerido por
Boyancé (1936) 41s, quien aportó algunos testimonios de la importancia de la
voz en esos rituales; cf. et. Sorel (1995) 22 ss. Por nuestra parte, hemos
preferido estudiar este término en el apartado de los legovmena (vid. § 3. 2. 3
Recitado de ensalmos, ejpwidaiv), porque su valor simbólico y mágico resulta
más significativo que el componente musical.
1150 Cf. § 2. 2. 2. 3 Denominaciones con otro radical, s. v.
1151 Cf. et. Ricciardelli (2000b) 265.
1152 Orph. L. 725ss.
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De la música propiamente no hay más menciones, aunque sí
de instrumentos musicales como el timbal o tímpano (tuvpanon,
tuvmpanon), el címbalo (rJovptron) y el zumbador (rJovmbo"). A partir de
ellos podemos conjeturar la importancia del acompañamiento
musical en el rito. El timbal o tímpano (tuvpanon, tuvmpanon) es un
tamboril de piel extendida sobre un disco de metal que se
manejaba como el tambor vascuence. Tradicionalmente simboliza
el éxtasis báquico,1153 pero es también uno de los emblemas
omnipresentes del culto de la Madre de los Dioses1154 y
relacionado, por tanto, con Curetes y Coribantes.1155 Los címbalos
(rJovptra) son una especie de platillos1156 que se manejan como el
tímpano y se asocian, como éste, al culto de Rea y Dioniso.1157 El
zumbador (rJovmbo")1158 es un disco de madera o bronce que se hace
girar por medio de una correa; un artilugio con agujeros que emitía
un zumbido1159 muy agudo al agitarse fuertemente y de cuyo
empleo hay testimonios en rituales báquicos.1160 Puesto que lo que
sabemos de la música en el ritual órfico se limita prácticamente a la
mención de estos instrumentos, resultará útil agrupar las noticias
                                    
1153 Cf. AP 6. 165 y Waltz ad loc.; Burkert (1987a) 23. Plutarco cita los
tímpanos como elemento coincidente entre los ritos judíos y los griegos
celebrados en honor de Dioniso: Plu. Quaest. conv. 672 A kai; oJ deiknuvmeno" ejn
toi'" ajetoi'" tou' new; quvrso" ejntetupwmevno" kai; tuvmpana: tau'ta ga;r oujdeni;
dhvpouqen a[llwi qew'n h] Dionuvswi prosh'ken. "Son también el tirso que se ve
grabado en el frontón de su templo y los tímpanos. Todo ello no conviene a
ninguna otra divinidad que no sea Dioniso", cf. Nieto Ibáñez (1999) 330; vid.
et. Liu. 39. 8. 8, 39. 10. 7.
1154 Como el celebrado en Cízico: Hdt. 4. 76; Clem. Al. Prot. 2. 24. 1 que cita
expresamente el término telethv; cf. Burkert (1987a) 98.
1155 Ar. V. 119; Str. 10. 3. 11 p. 468; y especialmente E. Ba. 120-134. Sobre
los Coribantes, vid. Linforth (1946a); Dodds (1964 [1951]) 82 y n. 102;
Jeanmaire (1951) 131-138; Burkert (1987a) 98.
1156 Cf. Bushala (1969) 169s; Chrétien ad Nonn. D. 9. 116, pág. 109.
1157 Nonn. D. 47. 722; 48. 779 (cf. et. Nonn. D. 9. 116; 14. 348; 17. 344); Plu.
Crass. 23. 9; Liu. 39. 8. 8, 39. 10. 7.
1158 Pettazzoni (1924) 21-40; Gow (1934) 1ss, y ad Theoc. 2. 30; West (1983)
157.
1159 Sch. in Clem. Al. Prot. 302. 27ss; Et. Gen. s. v. rJuvmbwi; Eust. in D. P.
1134.
1160 A. Fr. 57. 8s Radt; E. Hel. 1362, AP. 6. 165. 1 (cf. Waltz ad loc.); vid. et.
Nonn. D. 29. 190, cf. Vian ad loc.
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que de ellos tenemos.
En el Papiro de Gurob1161 leemos que el zumbador, rJovmbo",
era uno de los símbolos del ritual órfico:
PGurob  29s       kºw'no" rJovmbo" ajstravgaloi,
       ºh  e[soptro".
Piña, zumbador, tabas ... espejo.
Se le ordena al iniciado que introduzca todos estos objetos
en el canasto, pero nada se dice del uso del rJovmbo" para reproducir
sonidos. Ahora bien, las coincidencias del papiro con un pasaje de
Clemente de Alejandría, que leeremos inmediatamente, permiten
conjeturar que el zumbador se usaría también para imitar el ruido
que servía de acompañamiento a las danzas de los fieles.
Un fragmento de Filodemo1162 compara ciertos discursos
huecos de contenido en los que sólo cuenta la sonoridad de las
palabras acompañada de efectos musicales, con el sonido
producido por el tímpano del orfeotelesta, jOrfeotelestou'
tumpavnwi.
Phld. De poem. PHercul. 1074 fr. 30 (D fr. 10 p. 17 Nardelli), ojºlivgon
lovgon ou|to" ∆Orfeotelestou' tumpavnwi kai; paidagwgou' kalamivdi prosqeiv", o{ti dei'
ta; yeudorhvmona mh; xenovsªtºoma movnon ejglevgein ajlla; kavllista.
Tras haber añadido un relato corto al tímpano del orfeotelesta y al
pequeño cálamo del maestro, porque es preciso escoger no sólo palabras
maquilladas de extraño sonido, sino muy hermosas.
A pesar del tono crítico, la comparación sirve como prueba
de la utilización del tímpano por parte de los oficiantes de ritos.
Clemente de Alejandría1163 incluye el zumbador, rJovmbo",
                                    
1161 Hordern (2000) 139. Cf. infra el testimonio de Clemente (Prot. 2. 17.
2), quien vuelve a citar kw'no", rJovmbo" y ajstravgalo".
1162 Cf. Linforth (1941) 233s.
1163 En el comentario de Epifanio a este pasaje se incluyen el tímpano y
el zumbador entre los instrumentos empleados en el ritual de Deo y Feréfata
en Eleusis. No obstante, éstos y el resto de elementos citados se cuentan
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entre los juguetes con que los Titanes engatusaron al niño Dioniso
antes de despedazarlo:
Clem. Al. Prot. 2. 17. 2 kw'no" kai; rJovmbo" kai; paivgnia kampesivguia,
mh'lav te cruvsea kala; par∆ JEsperivdwn ligufwvnwn.
kai; th'sde uJmi'n th'" teleth'" ta; ajcrei'a suvmbola oujk ajcrei'on eij" katavgnwsin
paraqevsqai: ajstravgalo", sfai'ra, strovbilo", mh'la, rJovmbo" e[soptron, povko".
Una piña, un zumbador y muñecas articuladas,
hermosas manzanas de oro de las Hespérides de armoniosos sonidos.1164
Y no es inútil mostraros los símbolos vanos de esta teleté para
condenarlos: una taba, una pelota, una peonza, manzanas, un zumbador, un
espejo y un copo de lana.
En la enumeración reaparecen algunos términos citados ya
en el Papiro de Gurob como kw'no", 'piña', rJovmbo", 'zumbador'
ajstravgalo" 'tabas', e[soptro", 'espejo'. Unas líneas antes el texto1165
se hace eco del mito y menciona la danza armada que los Curetes
bailaron ante Dioniso para engatusarlo. Es muy posible que
durante la teleté se representaran partes de este mito1166 y que
todos estos juguetes, y muy especialmente el rJovmbo" por sus efectos
sonoros, se empleasen para reproducir el ruido característico que
acompaña a una danza armada.
En varios fragmentos de las teogonías órficas se cuenta cómo
Adrastea hace sonar los címbalos y el tímpano para ocultar el
llanto del niño Dioniso, a quien Rea le había entregado para evitar
                                                                                                          
también entre los símbolos del culto órfico: Epiph. Const. Exp. Fid. 10 (510. 10
Holl-Dummer) i{na semnovteron ei[pw, tuvmpanav te kai; povpana, rJovmbo" te kai;
kavlaqo", ejreva ejxeirgasmevnh kai; kuvmbalon kai; kukew;n ejkpwvvmati, "para decirlo de
forma más respetable, tímpanos y tortas de sacrificio, zumbador y canasto,
lana tejida, címbalo y ciceón preparado en copa", vid. el pasaje completo en el
apéndice de textos.
1164 Nótese también la alusión al sonido en la fórmula mh'lav te cruvsea
kala; par∆ JEsperivdwn ligufwvnwn, "manzanas de oro de las Hespérides de
armoniosos sonidos", cf. Hoekstra (1957) 220. La cursiva indica que se trata de
versos textuales de un poema órfico.
1165 Vid. el pasaje completo en el apéndice alfabético.
1166 Cf. § 3. 3. 1 La relación entre los iJeroi; lovgoi y los elementos cultuales.
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que fuese devorado por su padre.1167 Seguramente el mito sirve de
etiología al uso de estos instrumentos en el culto. Los versos los
transmiten en el s. V d. C. los escoliastas de Platón, Hermias
Alexandrino y Proclo:
Herm. in Phdr. 248c (p.162, 2 Couvr; fr. 211 B.; 105b K).
palavmhisi de; cavlkea rJovptra
dw'ken ∆Adrhsteivai
Broncíneos címbalos en sus manos
le entregó a Adrastea.
Por su parte Proclo interpreta que los efectos sonoros del
pandero, tuvpanon, y los címbalos, rJovptra, se emplean para atraer a
la divinidad:
Procl. Theol. Plat. IV 52. 16 Saffrey - Westerink (IV 17)
cavlkea rJovptra labou'sa
kai; tuvpanon liguhcev"
ou{tw" hjcei'n w{ste pavnta" ejpistrevfein eij" auJth;n tou;" qeouv"
Tomando los broncíneos címbalos
y el pandero de penetrante son.
produce un sonido tan grande que atrae hacia sí a todos los dioses.1168
A todas estas noticias que atañen directamente al ritual
órfico, podríamos añadir las de otros cultos que guardan alguna
relación con el orfismo. Muy interesantes son los testimonios sobre
el empleo de timbales y zumbadores en el culto frigio, en cuya
institución habría tomado parte el mítico Orfeo.1169 Un pasaje de
las Argonáuticas de Apolonio Rodio1170 relaciona expresamente a
                                    
1167 Cf. la explicación del escritor latino Rufin. Recognit. 10. 18. 6 (337.
15 Rehm).
1168 La traducción de ambos fragmentos es debida a Bernabé, Hierós
logos. Poesía órfica sobre los dioses y el más allá, en prensa. La cursiva indica
que se trata de versos textuales del poema órfico.
1169 Linforth (1941) 203s.
1170 A. R. 1. 1134-1139 (fr. 526 B.) a[mudi" de; nevoi ∆Orfh'o" ajnwgh'i /
skaivronte" bhtarmo;n ejnovplion eiJlivssonto/ kai; savkea xifevessin ejpevktupon, w{"
ken ijwhv / duvsfhmo" plavzoito di∆ hjevro" h}n e[ti laoiv / khdeivhi basilh'o" ajnevstenon.
e[nqen ejsaieiv / rJovmbwi kai; tupavnwi ÔReivhn Fruvge" iJlavskontai. "Al mismo tiempo
los jóvenes, por consejo de Orfeo, daban vueltas saltando una danza guerrera
y golpeando sus escudos con las espadas, para que el grito agorero, que
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Orfeo con el timbal, tuvpanon, y el zumbador, rJovmbo", con que se
celebra a Rea entre los frigios, objetos que, según las noticias de
Eurípides y Diógenes Ateniense,1171 debieron de utilizarse desde
antiguo en el culto de esta diosa. Y el frigio Midas, a quien la
tradición hace discípulo de Orfeo,1172 celebraba a los dioses en la
teleté nocturna empleando timbales y címbalos, tal y como se
menciona en un pasaje de Polieno transmitido por Arnobio.1173 Por
último, a los datos literarios se sumarían una serie de
representaciones iconográficas de Orfeo entre los tracios,
testimonio del mito, pero tal vez reflejo de lo acaecido en el ritual,
que permiten pensar en el empleo de otro instrumento: la lira.1174
Y precisamente la lira, junto con la siringue y las castañuelas
aparecen en los frescos de la Villa de los Misterios en Pompeya que
se han interpretado como representaciones de una escena ritual de
ámbito dionisíaco.1175
Recapitulemos los datos obtenidos sobre el acompañamiento
instrumental en el culto órfico. En primer lugar, observamos que
únicamente hay testimonios del empleo del tímpano (tuvpanon,
tuvmpanon) y del zumbador (rJovmbo"). Las noticias sobre los címbalos
(rJovptra) o la lira (luvra) pertenecen al terreno del mito, pero
                                                                                                          
todavía las gentes del pueblo gemían en duelo por su rey, se extraviase por el
aire. Desde entonces, siempre con zumbador y timbal propician los frigios a
Rea"; cf. Sch. A. R. 1. 1134-39 rJovmbo" trocivsko", o}n strevfousin iJma'si tuvptonte",
kai; ou{tw" ktuvpon ajpotelou'si, "zumbador circular, el que hacen girar
zarandeándolo con cuerdas"; id. 3. 137-138 kuvklaÚ kuvkla levgei tou;" rJovmbou", ta;
kuklwvmata, "círculos: llama círculos a los zumbadores, a los aros"; vid. Vian ad
loc.
1171 E. Ba. 58s ai[resqe tajpicwvri∆ ejn povlei Frugw'n / tuvmpana, ÔReva" te
mhtro;" ejmav q j euJrhvmata, "alzad los timbales propios de la patria de los frigios,
invento de la Madre Rea y mío."; Diog. Ath. TrGF nº 45 Snell, v. 2ss pai'da"
ojlbivwn Frugw'n, /tupavnoisi kai; rJovmboisi kai; calkoktuvpwn / bovmboi" bremouvsa"
ajnti vcersi, "hijos de los dichosos frigios, con timbales, zumbadores y
estruendos resonantes que reponden a los címbalos".
1172 T 160 K.: Cono FGH nº 26 fr. 1, Ou. Met. 11. 92, Clem. Al. Prot. 2. 13. 3,
Iustin. Hist. Phil. epit. 11. 7. 14: cf. Linforth (1941) 203s.
1173 Polyaen. Exc. 7. 5,cf. n. 247, 1133.
1174 Cf. Molina (2001). Frente a la ausencia de testimonios de la lira en el
orfismo, cabe destacar que dicho instrumento está, en cambio, muy presente
en ambientes pitagóricos para fines catárticos.
1175 Ricciardelli (2000b) 277, 282. Sobre los frescos, cf. Simon (1961),
Sauron (1998).
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pueden sumarse a los testimonios concernientes al rito puesto que
el mito suele servir de etiología al uso de estos instrumentos en el
culto. En segundo lugar, carecemos de descripciones detalladas
sobre la forma en que estos objetos se utilizaban y cabe
preguntarse hasta qué punto todos ellos servían únicamente para
producir música.1176 Tan sólo en el pasaje de Filodemo parece estar
sugerido el uso musical del tímpano. En el texto de Clemente, y
quizá también en el del Papiro de Gurob, el zumbador se cuenta
entre los juguetes utilizados por los Curetes en su danza armada
para engatusar a Dioniso. Los testimonios de Hermias y Proclo
cuentan que los címbalos sirvieron para ocultar el llanto de
Dioniso. En estos casos no podemos afirmar que con los
instrumentos se compusiera música. Es muy posible que se buscase
producir simplemente efectos sonoros, tal y como se indica en
algunos textos. Un fragmento del filósofo Architas, del s. IV a. C.
cita como ejemplo comparativo, a propósito de la diferencia entre
sonidos graves y agudos, el ruido producido por el zumbador en
las ceremonias mistéricas:
Archyt. 47 B 1 (p.435, 2 D.-K.); B 1. 69 Timpanaro ajlla; ma;n kai; toi'"
rJovmboi" toi'" ejn tai'" teletai'" kinoumevnoi" to; aujto; sumbaivnei.
Y lo mismo sucede con los zumbadores que se agitan en los rituales.
Architas vive en la Italia Meridional que por aquella época
conoce el florecimiento del orfismo, como muestran las laminillas
áureas de Petelia y Turios. El filósofo pertenece además a la escuela
pitagórica que tenía en Crotona su centro principal y a la que
pueden adjudicarse puntos de contacto con los órficos. Es, por
tanto, muy probable que los rituales de los que habla sean
                                    
1176 A este respecto, merece la pena citar la expresión ejk tumpavnou
e[fagon ejk kumbavlou e[pion, "del tambor comí, del címbalo bebí", recogida por
Clemente de Alejandría (Clem. Al. Prot. 2. 15. 3); vid. et. Sch. Pl. Grg. 497c (160
Greene); Firm. Err. prof. relig. 18. 1 (115 Turcan) de tympano manducavi, de
cymbalo bibi et religionis secreta perdidici, "del tambor comí, del címbalo
bebí y los secretos de la religión aprendí". En este caso, el tímpano y el
címbalo son un símbolo más en los legovmena de los Misterios de Eleusis, sin que
sepamos si realmente el fiel comía en un tambor y bebía en un címbalo;
Harrison (1904) 253s; Mylonas (1961) 291; Burkert (1987a) 98; vid. et. Foucart
(1914) 383s que adscribe la fórmula a los misterios frigios.
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órficos.1177
Un escolio al pasaje anterior de Clemente,1178 que cita como
fuente al gramático Diogeniano (s. II d. C.), transmite una
información muy interesante sobre la forma, el uso y la finalidad
del zumbador:
Schol. in Clem. Al. Prot. 302. 27ss kw'no"º kw'noi oiJ strovbiloi kai; oiJ quvrsoi,
wJ" Diogenianov". rJovmbo" di'no", kw'no", xulhvrion, ou| ejxh'ptai to; spartivon, kai; ejn
tai'" teletai'" ejdonei'to, i{na rJoizh'i: ktl.
Piña: piña, peonzas y tirsos, según Diogeniano. Zumbador, remolino,
piña, de madera, donde se ata la cuerdecita, y en las teletai se hace girar para
que zumbe (...).
Es altamente probable que se esté aludiendo a teletai órficas,
en las que sabemos se empleaban objetos1179 como el zumbador, la
piña o el tirso. El pasaje puede ser considerado entonces un
exponente del uso de estos objetos para producir sonidos durante
el ritual.
Pero profundicemos un poco más en el efectismo y las
connotaciones del sonido de estos instrumentos. El texto del escolio
de Clemente dice que el rJovmbo" se hace girar para que silben o
zumben, pero no explica más. El ruido producido por el zumbador
puede asociarse acústicamente al sonido de los truenos.1180 En la
tradición griega los truenos, brontaiv, son una de las armas de
Zeus1181 y están cargados de connotaciones divinas. Resulta, por
tanto, muy plausible que durante la celebración ritual los fieles
intentasen reproducir con estos instrumentos el sonido de los
truenos.
En un fragmento de Eurípides1182 se dice que el iniciado ha
                                    
1177 Pettazzoni (1924) 32s.
1178 Pettazzoni (1924) 31s; Gow (1934) 5s
1179 Cf. § 3. 1. 6. 1 Los juegos y los juguetes.
1180 Pettazzoni (1924) 25
1181 Il. 21. 199; 13. 796.
1182 Cf. Pettazzoni (1924) 33s; Rizzo (1930) 163-166; West (1983) 170;
Cozzoli (1993) 164ss; Casadio (1990b) 289s; Bernabé, "Un fragmento de Los
Cretenses de Eurípides", en prensa.
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celebrado los truenos del noctívago Zagreo:
E. Cret. Fr. 2 Jouan- Van Looy 11
kai; ømh;Ø nuktipovlou Zagrevw" bronta;" (...) televsa".
Poco sabemos por los fragmentos órficos de los medios
utilizados para imitar el sonido de los truenos. Pero un texto de los
Edones de Esquilo,1183 que puede ser un paralelo interesante, dice
que los celebrantes del culto de Cotito usaban tuvmpanoi para imitar
los truenos:
A. Fr. 57 Radt yalmo;" d j ajlalavzei:
taurovfqoggoi d∆ uJpomukw'ntaiv
poqen ejx ajfanou'" foberoi; mi'moi,
tupavnou d∆ eijkwvn, w{sq j uJpogaivou
bronth'", fevretai barutarbhv".
El son de la lira ya clama: con voz de toro mugen desde un sitio
invisible mimos que dan terror; y el eco del timbal, cual el de un trueno
subterráneo, se extiende entre profundo miedo.1184
Y todavía un texto de Herón en que se describe una
"máquina de truenos" teatral1185 vuelve a apoyar el testimonio
esquileo:
Hero Aut. 20, 4-5 p. 408 Schmidt kai; ga;r ejn toi'" qeavtroi" (...) ajggei'a
ajposcavzontai bavrh e[conta, i{na ferovmena ejpi; difqevra" xhra'" kai; peritetamevnh"
kaqavper ejn tumpavnoi" to;n h\con ajpotelh'i.
En los teatros (...) sueltan recipientes cargados con pesos para que,
movidos sobre una piel curtida y tensa produzcan ecos como los de los
timbales.
En este caso es el trueno artificial el que se compara con el
sonido de los timbales. Merece la pena citar también un pasaje de
Plutarco, carente de connotaciones religiosas, pero donde se ve
muy claramente que los címbalos producen un ruido que se
                                    
1183 Cook (1914) 650.
1184 Trad. F. R. Adrados.
1185 Cf. Cozzoli (1993) 167.
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asemeja al de los truenos:
Plu. Crass. 23. 9 ajlla; rJovptra bursopagh' kai; koi'la periteivnante" hjceivoi"
calkoi'" a{ma pollacovqen ejpidoupou'si, ta; de; fqevggetai buvqiovn ti kai; deinovn,
wjrugh'i qhriwvdei kai; tracuvthti bronth'" memeigmevnon
Pero poniendo sobre címbalos huecos y de pieles piezas sonoras de
bronce provocan ruido en muchas partes a la vez, y lo que suena es algo
profundo y terrible, como una mezcla del aullido de las fieras y el estampido
del trueno.
Hemos visto que los timbales y los címbalos son bien
conocidos en el ritual órfico, por lo que no sería descabellado
pensar que el sonar de estos instrumentos podría imitar en
determinados casos el sonido del trueno. Y en sendos pasajes de
Estrabón y Clemente1186 encontramos alusiones a la danza guerrera
de los Curetes. ¿Y qué mejor acompañamiento para una danza
armada que un sonido similar al trueno, producido por el agitar de
tímpanos, címbalos o zumbadores?. Por otra parte, tal vez no fuera
el trueno el único sonido meteorológico imitado. Porfirio menciona
un ritual de iniciación en que el iniciado, Pitágoras, es purificado
con la "piedra de rayo" (livqo" kerauniva).1187 Emplea el término
keraunov", rayo, pero el efecto sonoro buscado debía de ser parecido
al provocado por el trueno, bronthv. Conocemos la importancia y las
connotaciones del rayo entre los órficos gracias a las laminillas,1188
donde el rayo evoca la suerte de los Titanes o de Sémele y alude a
la muerte del iniciado concebida como un tránsito purificador.
Resulta, por tanto, muy sugerente suponer que el sonido del rayo
era reproducido durante el rito, hipótesis que tiende un nuevo
puente entre mito y ritual.
A modo de conclusión hemos de señalar que los elementos
que permiten conjeturar la existencia de verdadera música para
acompañar el rito son las referencias a ensalmos y melodías, la
                                    
1186 Str. 10. 3. 11; Clem. Al. Prot. 2. 17. 2.
1187 Porph.VP 17. Cf. infra § 3. 1. 7 Las purificaciones.
1188 Para la relación del rayo con los órficos, cf. Bernabé - Jiménez
(2001) 148ss.
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mención del tímpano como acompañamiento instrumental en un
pasaje de Filodemo y los testimonios sobre la danza, que
estudiaremos a continuación. Por otra parte, no hay que olvidar
que el mítico introductor de estos cultos es Orfeo, distinguido por
su poesía y su canto,1189 y que en muchos casos el mito sirve de
relato etiológico para resaltar la importancia de ambos aspectos
durante la celebración ritual. Junto a todo esto, cabe señalar que el
empleo de instrumentos como el tímpano, el zumbador y los
címbalos podía tener como finalidad, además de la musicalidad
propiamente dicha, el producir efectos sonoros, como el sonido de
los truenos, no exentos de connotaciones para el iniciado.
3. 1. 5. 2 LA DANZA O EL BAILE.
Las noticias sobre danzas o bailes en el ritual órfico son,
como las de la música, bastante escasas. Cabe citar, en primer
lugar, el pasaje de Demóstenes en que se dice que Esquines baila al
son "hye Atis, Atis hye" mientras guía el tíaso y agita serpientes
evocando al dios al grito de "evoé saboi":
D. 18. 260 kai; ejporcouvmeno"1190  JuJh'" a[tth" a[tth" uJh'",∆
Parece que el baile se ejecutaba durante uno de los
momentos de clímax del ritual, mientras que el cortejo guiado por
el oficiante recorría las calles.
Varios siglos después Estrabón, en un pasaje con tintes
órficos,1191 incluye entre los ritos cretenses la danza armada de
unos jóvenes a los que llama Curetes:
Str. 10. 3. 11 touvtou" d∆ wjnovmazon Kourh'ta", nevou" tina;" ejnovplion kivnhsin
met∆ ojrchvsew" ajpodidovnta", ktl.
                                    
1189 D. S. 5. 64. 4.
1190 Cf. Wankel ad. loc., 1143; vid. et. Eup. Fr. 88 K.-A. o}" kalw'" me;n
tumpanivzei" / kai; diayavllei" trigwvnoi" / kajpikinei' tai'" kocwvnai" / kai; peivqei"
a[nw skevlh. "Tú que tocas bien el tímpano, haces sonar los triángulos, meneas
el culo y alzas las piernas".
1191 Cf. n. 1041.
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Se los llamaba Curetes, al ser jóvenes que ejecutaban movimientos con
las armas en su danza (...).
No deja de resultar significativo que más de un siglo después
Clemente haga referencia precisamente a un episodio mítico en el
que se relata la danza armada que los Curetes bailaron alrededor
de Dioniso:
Clem. Al. Prot . 2. 17. 2 o}n eijsevti pai'da o[nta ejnovplwi kinhvsei
pericoreuovntwn Kourhvtwn, dovlwi de; uJpoduvntwn Titavnwn, ktl.
Siendo aún niño y mientras los Curetes bailaban a su alrededor
tumultuosamente en danza armada, los Titanes se disfrazaron con astucia (...).
Los dos textos aluden a un mismo rito; el de Estrabón
pertenece a una celebración real, mientras que el de Clemente se
sitúa en el plano del mito. Pero ambos se complementan. Es muy
probable, por tanto, que durante la teleté se reprodujese un relato
como el transmitido por Clemente y que fieles y oficiantes bailaran
una danza similar a la de los Curetes.1192 Por otra parte, como ya
señalamos en el apartado dedicado a la música, parece que cobra
sentido la posibilidad de que instrumentos como el zumbador
reprodujesen un sonido parecido al de los truenos, que serían el
acompañamiento idóneo para una danza guerrera.
En relación con el canto y la danza puede servirnos también
un  fragmento interesantísimo de Plutarco,1193 donde se describe el
panorama que acoge al alma en el momento de morir:
Plu. Fr. 178 Sandbach (...) kai; tovpoi kaqaroi; kai; leimw'ne" ejdevxanto,
fwna;" kai; coreiva" kai; semnovthta" ajkousmavtwn iJerw'n kai; fasmavtwn aJgivwn
e[conte":
                                    
1192 § 3. 3. 1 La relación entre los iJeroi; lovgoi y los elementos cultuales.
1193 Cf. et. D. Chr. Or. 12. 33 ei[ ti" a[ndra ”Ellhna h] bavrbaron muoivh
paradou;" eij" mustikovn tina oi\kon uJperfuh' kavllei kai; megevqei, (...) e[ti de; ªeijº
kaqavper eijwvqasin ejn tw'i kaloumevnwi qronismw'i kaqivsante" tou;" muoumevnou" oiJ
telou'nte" kuvklwi pericoreuvein: ktl. "Si alguien llevara a iniciarse a un
hombre, griego o bárbaro, a un lugar oculto místico destacado por su belleza y
amplitud, (...) donde incluso va a seguir la llamada ceremonia de
entronización, donde los iniciadores hacen sentarse a los neófitos y luego
danzan a su alrededor (...)". La traducción es de Bernabé (2001a) 18.
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(...) y lugares puros y praderas la acogen con cantos, danzas,
magnificencia de audiciones sacras y visiones sagradas.
El de Queronea está comparando las experiencias sufridas
por los mistas en la muerte y el ritual, lo que permite tomar este
texto como paralelo de lo acontecido en el rito.
Pero quizás el testimonio más significativo para nuestro
propósito es el de Luciano. El de Samósata hace una afirmación
sorprendente a juzgar por los escasos datos paralelos que la
sustentan:
Luc. Salt. 15 ejw' levgein, o{ti teleth;n oujdemivan ajrcaivan e[stin euJrei'n a[neu
ojrchvsew", ∆Orfevw" dhladh; kai; Mousaivou kai; tw'n tovte ajrivstwn ojrchstw'n
katasthsamevnwn aujtav", w{" ti kavlliston kai; tou'to nomoqethsavntwn, su;n rJuqmw'i
kai; ojrchvsei muei'sqai. (...)  o{ti tou;" ejxagoreuvonta" ta; musthvria ejxorcei'sqai
levgousin oiJ polloiv.
Omito decir que no es posible encontrar ninguna teleté antigua sin
danza, por supuesto de las de Orfeo, Museo y los mejores danzarines de
entonces que las establecieron y dispusieron como algo muy hermoso el
iniciarse con ritmo y danza (...) y muchos dicen que quienes dan a conocer los
misterios danzan.
No cabe duda que el baile se integraba en las celebraciones
órficas. Resulta significativo que en los testimonios de Demóstenes
y Luciano sea el oficiante el que ejecuta la danza, pero no se
excluye que lo hiciesen también los fieles, a juzgar por otro pasaje
de la misma obra de Luciano:
Luc. Salt. 79 hJ mevn ge Bakcikh; o[rchsi" (...) ou{tw keceivrwtai tou;"
ajnqrwvpou" tou;" ejkei' w{ste kata; to;n tetagmevnon e{kastoi kairovn, aJpavntwn
ejpilaqovmenoi tw'n a[llwn, kavqhntai di∆ hJmevra" tita'na" kai; koruvbanta" kai;
satuvrou" kai; boukovlou" oJrw'nte". kai; ojrcou'ntaiv ge tau'ta oiJ eujgenevstatoi kai;
prwteuvonte" ejn eJkavsthi tw'n povlewn, oujc o{pw" aijdouvmenoi ajlla; kai; mevga
fronou'nte" ejpi; tw'i pravgmati ma'llon h[per ejp∆ eujgeneivai" kai; leitourgivai" kai;
ajxiwvmasi progonikoi'".
La danza báquica (...) hasta tal punto se ha apoderado de la gente de
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allí que en el momento establecido todos acuden, olvidándose de todo lo demás
y se pasan el día sentados viendo titanes, coribantes, sátiros y vaqueros. Y las
bailan los más nobles y más notables en cada ciudad, no sólo sin avergonzarse,
sino incluso teniéndolo en más estima que su nobleza, sus servicios a la
comunidad y las distinciones de sus antepasados.
De todo ello se deduce el poder de fascinación de la danza
báquica (Bakcikh; o[rchsi") y su importancia, al ser ejecutada por
los más notables de la ciudad. No sabemos si quedaba
exclusivamente reservada a éstos, pero sí que mientras unos
bailaban, otros contemplaban el espectáculo en el que se
representarían las hazañas de titanes, coribantes, sátiros y
vaqueros. En otro pasaje de la misma obra (Salt. 39), Luciano
insiste en que el bailarín debe conocer, entre otros, el relato del
desmembramiento de Iaco1194 (ei\ta ∆Iavkcou sparagmovn). El
testimonio de Luciano apoya la hipótesis de que determinados
episodios míticos1195 pueden considerarse testimonio fiable de lo
acontecido en el ritual.
Por último, hemos de tener en cuenta el testimonio de
Arístides Quintiliano, citado también a propósito de la música,1196
según el cual en las ceremonias báquicas y similares la música, la
danza y los juegos tienen un efecto purificador sobre las pasiones:
Aristid. Quint. De mus. 3. 25 (p. 129, 11 Winnington-Ingram) (...) hJ tw'n
ajmaqestevrwn ptoivhsi" (...) uJpo; tw'n ejn tauvtai" melwidiw'n te kai; ojrchvsewn a{ma
paidiai'" ejkkaqaivrhtai
(....) que la pasión de quienes son más ignorantes (...) sea purificada
por las melodías o danzas que junto a los juegos se realizan en ellas.
Así pues, aunque no demasiados, los datos que tenemos son
                                    
1194 Otra forma de referirse a Dioniso Zagreo; cf. Orph. H. 42. 4, 49. 3.; vid.
Ricciardelli (2000a) 401, 423.
1195 Nos referimos exclusivamente a aquellos relacionados con el ritual
órfico, prescindiendo de los testimonios que presentan a Orfeo acompañando
danzas festivas, sobre lo cual, cf. A. R. 4. 1193ss; Verg. Aen. 6. 645s; cf. Molina
(1998) 309.
1196 Cf. el pasaje completo en el apéndice de textos y en § 3. 1. 5. 1 La
música.
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lo suficientemente claros y significativos como para defender la
existencia de bailes o danzas durante la celebración del rito órfico.
Podemos añadir el testimonio iconográfico de los frescos de la Villa
de los Misterios en Pompeya, donde se ve a una mujer tocando las
castañuelas y danzando en lo que probablemente es la
representación de uno de los momentos del ritual.1197 La
comparación con otros cultos nos muestra que el baile era un rito
habitual. Por ejemplo, en la celebración coribántica el rito de
entronización del iniciado se hace mientras que otros dan vueltas a
su alrededor en danza frenética.1198 Muy interesante también es el
testimonio de Platón,1199 quien habla de danzas báquicas y
similares en las que los hombres representan mímicamente
personajes ebrios durante ciertos ritos. Y Filóstrato1200 menciona
los espectáculos de danza con acompañamiento de flauta y
recitación de poemas órficos que tenía lugar en el teatro ateniense
durante la celebración de las Antasterias en honor a Dioniso.
3. 1. 6 LOS JUEGOS, LOS JUGUETES Y OTROS OBJETOS
3. 1. 6. 1 LOS JUEGOS Y LOS JUGUETES
En diversos pasajes encontramos alusiones a la realización
de juegos y al empleo de juguetes durante el ritual órfico. Aunque
a primera vista el vínculo entre juegos y juguetes resulta evidente,
la lectura de los textos con reminiscencias órficas, demasiados
                                    
1197 Ricciardelli (2000b) 282. Sobre los frescos, cf. Simon (1961), Sauron
(1998).
1198 cf. Pl. Euthd. 277d; Io 534a. Un relieve del teatro de Perge y una
píxide de marfil en Bolonia representan a los Coribantes danzando alrededor
de Dioniso entronizado, cf. Kerényi (1976a) fig. 66 B.
1199 Pl. Lg. 815c o{sh me;n bakceiva (sc. coreiva) t j ejsti;n kai; tw'n tauvtai"
eJpomevnwn, a}" Nuvmfa" te kai; Pa'na" kai; Seilhnou;" kai; Satuvrou" ejponomavzonte",
w{" fasin, mimou'ntai katwinwmevnou", peri; kaqarmouv" te kai; teletav" tina"
ajpotelouvntwn, "toda la (i. e. danza) bacanal y en las que siguen a éstas, que se
realizan con relación a purificaciones y ritos, se imita, según dicen, a ebrios
dándoles el nombre de Ninfas, Panes, Silenos y Sátiros", cf. Ricciardelli
(2000b) 265.
1200 Philostr. VA 4. 21.
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concisos unas veces, incompletos otras, explica que hasta la fecha
no se haya logrado establecer una correspondencia entre unos y
otros.1201 Analicemos los textos uno por uno.
En la República Platón critica que liberaciones y
purificaciones de injusticias se produzcan gracias a ofrendas y
juegos placenteros, paidia'" hJdonw'n:
Pl. R. 364e (...) wJ" a[ra luvsei" te kai; kaqarmoi; ajdikhmavtwn dia; qusiw'n kai;
paidia'" hJdonw'n eijsi me;n e[ti zw'sin, eijsi; de; kai; teleuthvsasin, a}" dh; teleta;"
kalou'sin, ktl.
(...) que liberaciones y purificaciones de injusticias les son posibles en
vida y también tras la muerte, mediante ofrendas y juegos placenteros, que
precisamente llaman teletai (...).
La cuestión es a qué se refiere exactamente con 'juegos
placenteros'. Puesto que paidiai; hJdonw'n aparece unido
sintácticamente a qusivai, 'ofrendas', parece lógico pensar que los
placeres del juego son, igual que las ofrendas, otro de los ritos que
constituyen la teleté. El término hJdonw'n da una idea de su carácter
placentero. En un pasaje anterior Platón menciona fiestas, eJortaiv, y
placeres, hJdonaiv, como el remedio ofertado por los oficiantes de
ritos para reparar injusticias:
R. 364c ei[te ti ajdivkhmav tou gevgonen aujtou' h] progovnwn, ajkei'sqai meq∆
hJdonw'n te kai; eJortw'n, ktl.
Si es que se quiere reparar alguna injusticia, propia o de sus
descendientes, con placeres y fiestas (...).
Es muy posible que las expresiones dia; paidia'" hJdonw'n (R.
364e) y meq∆ hJdonw'n (R. 364c) consignen el mismo tipo de actividad:
un rito que puede ser calificado de juego y que resulta placentero
para quienes lo ejecutan o contemplan. Ahora bien, ¿se trata de
otro rito, un rito distinto a los que venimos citando, o tal vez con
                                    
1201 Por ejemplo, según Bernabé (1998b) 80, es imposible establecer si
los juegos placenteros a que alude Platón (R. 364e) tienen algo que ver con los
ritos acompañados de juguetes citados por Clemente de Alejandría (Prot. 2. 17.
2).
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esta expresión Platón está simplemente calificando alguno de los
ritos cumplidos por los órficos?. Parece más razonable aceptar esta
segunda opción. Y entre los ritos ejecutados por los fieles órficos,
hay varios que podrían calificarse de placenteros: la ingestión de
bebidas y alimentos, la ejecución de danzas, el coronarse o
disfrazarse, el embadurnarse con barro. Exceptuando la ingestión
de bebidas y alimentos, a todos los demás podría convenirles la
denominación de 'juego'.1202 Platón puede referirse a todos ellos en
su conjunto o sólo a uno en concreto. En este último caso, nos
inclinamos a pensar en una referencia al baile ritual y los disfraces.
En efecto, algunos estudiosos1203 han relacionado la
expresión platónica dia; paidia'" hJdonw'n con los juguetes citados en
el Papiro de Gurob (PGurob 28ss) y en un pasaje de Clemente
(Protr. 2. 17. 2) y la han interpretado como una posible alusión al
desmembramiento de Dioniso por los Titanes. Pero la
rememoración de dicho episodio, el crimen que ha de purificarse,
no debía de constituir precisamente un 'juego placentero' para los
fieles de estos cultos. La relación entre juegos y juguetes puede, sin
embargo, entenderse en otro sentido. Entre los juguetes usados por
los Titanes para engatusar a Dioniso, según el testimonio de
Clemente, se encuentra un instrumento musical, el zumbador
(rJovmbo"). En el rito este instrumento serviría, según hemos
propuesto anteriormente,1204 para producir efectos sonoros al son
de los cuales fieles y oficiantes danzarían. Y esa danza se incluiría
dentro de la representación simbólica del desmembramiento del
dios. Platón no se estaría referiendo al episodio completo del mito
órfico, sino sólo a una parte de la representación simbólica que se
hacía de él, concretamente la danza en que intervenían elementos
                                    
1202 Sobre los juegos en la antigüedad, vid. Hett (1931) 24-29; Thompson
(1932) 71-79; Daremberg - Saglio, s. v. Ludi. Jeux privés, 1358ss; Fittà (1997),
con ilustraciones.
1203 Guthrie (1970 [1935]) 206. Los cristianos adversarios de los misterios
órficos veían en este relato una mezcla de horror y puerilidad, ya que Dioniso
niño fue asesinado por los Titanes mientras le distraían con juguetes
infantiles (paidariwvdesin ajquvrmasin), juguetes que figuraban, según
Clemente, entre los símbolos de los misterios. Arnobio (Nat. 5. 19) emplea la
frase puerilibus ludicris para el mismo mito. Cf. et. Montégu (1959) 88.
1204 Cf. § 3. 1. 5 La música y la danza en el ritual.
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como el rJovmbo", que tiene una finalidad práctica, producir un
determinado sonido, pero no está exento de simbolismo para
quienes contemplan o ejecutan el rito. En definitiva, si
consideramos la expresión platónica dia; paidia'" hJdonw'n como una
alusión a la danza ritual, o en su defecto, a determinados
movimientos o actos que la acompañan, se resuelve el problema
planteado por el contraste entre el carácter festivo que Platón
atribuye al rito frente al recuerdo aciago del relato mítico.1205 Por
otra parte, ya Boyancé1206 defendió que la coexistencia de una
ascesis rigurosa órfica con estos juegos y fiestas no suponía
ninguna incoherencia doctrinal porque, al fin y al cabo, ambos
contribuían a la purificación pretendida.
Además del testimonio de Clemente, un pasaje de Arístides
Quintiliano pone de nuevo de manifiesto la posible interrelación de
danza, música y juegos en el ritual:1207
Aristid. Quint. De mus. 3. 25 (p. 129, 11 Winnington-Ingram) (...) hJ tw'n
ajmaqestevrwn ptoivhsi" (...) uJpo; tw'n ejn tauvtai" (sc. ejn tai'" bakcikai'" teletai'")
melwidiw'n te kai; ojrchvsewn a{ma paidiai'" ejkkaqaivrhtai.
(....) que la pasión de quienes son más ignorantes (...) sea purificada
por las melodías o danzas que junto a los juegos se realizan en ellas (i. e. en las
ceremonias báquicas).
La conexión entre danza y juegos entra dentro de la lógica
desde el punto de vista de la ejecución ritual y queda confirmada
por los textos de Clemente y Arístides Quintiliano. Además, en la
puesta en escena de danzas y bailes se emplearían objetos que
simbolizarían los juguetes que distrajeron a Dioniso antes de su
desmembramiento. Esta hipótesis puede confirmarse por un pasaje
de Fírmico Materno:
                                    
1205 Linforth (1941) 80 no descarta la existencia de representaciones
simbólicas del mito, aunque considera que en este pasaje concreto dicha
alusión no resultaría pertinente precisamente por la contradicción aludida. El
empleo del término paidiva refleja, según Linforth, el desprecio del filósofo
por estos ritos, más que una alusión a los juguetes de Dioniso.
1206 Boyancé (1936) 81ss.
1207 Cf. et. Boyancé (1936) 89ss.
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Firm. Err. prof. relig. 6. 5 (89 Turcan) tibiarum cantu et cymbalorum
tinnitu crepundia, quibus puer (sc. Bacchus) deceptus fuerat, mentiuntur.
Con el sonar de las flautas y el tintineo de los címbalos se representan
los juguetes con que se había engañado al niño (i. e. Baco).
Por otra parte, en la antigüedad el disfrazarse entraba
dentro de la consideración de juego.1208 Además, este acto pudo
formar parte de la representación de un mito y constituir así un
rito cargado de connotaciones. Por todo ello, merece la pena
cotejar las noticias referentes a que los fieles se disfrazaban o
vestían de una manera especial durante la teleté.
Demóstenes cuenta que entre las actividades de Esquines
estaba el vestir con pieles a los participantes en los ritos que se
celebraban de noche:
D. 18. 259 th;n me;n nuvkta nebrivzwn kai; krathrivzwn kai; kaqaivrwn tou;"
teloumevnou" kai; ajpomavttwn tw'i phlw'i kai; toi'" pituvroi", ktl.
Por la noche, vistiendo con una piel de cervato a los participantes en
los ritos, escanciándoles vino de la cratera, purificándolos y
embadurnándolos con arcilla y salvado (...).
Los lexicógrafos han ahondado un poco más en el posible
valor del participio nebrivzwn:
Harp. Lex. s. v. nebrivzwn (181 Keaney), cf. Suda s. v. nebrivzwn (III 445, 1
Adler) oiJ me;n wJ" tou' telou'nto" nebrivda ejnhmmevnou h] kai; tou;" teloumevnou"
diazwnnuvnto" nebrivsin, ãoiJ de;Ã ejpi; tou' nebrou;" diaspa'n katav tina a[rrhton lovgon.
e[sti de; oJ nebrismo;" kai; para; ∆Arignwvthi  ejn tw'i Peri; teletw'n.
'Nebrizon': unos, porque el que celebra la teleté se viste con una piel
de cervato1209 o viste a los que cumplen los ritos con pieles de cervato; otros,
porque, además de esto, es despedazar cervatos, según un relato innombrable.
Y existe 'el revestirse de piel de cervato' en el Sobre las teletai de
Arignota.1210
                                    
1208 Daremberg - Saglio, s. v. Ludi. Jeux privés, 1359, Fittà (1997) 25.
1209 Sobre la nebriv", cf. Losfeld (1991) 308, 321.
1210 Arignote Pyth. Hell. 51. 8 Thesleff.
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La misma discusión sobre el significado del verbo la
encontramos en la definición de Focio:1211
Phot. s. v. nebrivzein: h] nebrou' devrma forei'n h] diaspa'n nebrouv": kata;
mivmhsin tou' peri; to;n Diovnuson pavqou"
'Nebrizein': llevar una piel de cervato o despedazar cervatos en
representación del sufrimiento de Dioniso.
También puede considerarse una forma de disfraz el
embadurnarse con barro -mencionado por Demóstenes en el pasaje
anterior (D. 18. 259) y retomado por Harpocración- a imitación de
los Titanes que se disfrazaron con yeso para engañar a Dioniso:1212
Harp. Lex. s. v. ajpomavttwn: (...) h[leifon ga;r tw'i phlw'i kai; tw'i pituvrwi
tou;" muoumevnou",
'El que limpia': (...) 'el que emplasta el barro y el salvado a los que
cumplen los ritos'.
Además de constituir una especie de juego dentro del rito, el
disfrazarse podía simbolizar un cambio de estatus e, incluso, de
identidad para el iniciado1213 y formar parte de la representación
del drama de Dioniso niño, posibilidades todas ellas no excluyentes
y perfectamente compatibles entre sí.
Volviendo ahora a la expresión platónica dia; paidia'" hJdonw'n
que citábamos al principio, parece que hay datos suficientes como
para defender que dicha expresión se refiere a partes de la
representación simbólica del mito del desmembramiento de
Dioniso como los disfraces y las danzas ejecutadas en el ritual
órfico. El término griego paidi va  tendría en este caso un
desdoblamiento similar al que tienen actualmente el vocablo
                                    
1211 Cf. et. Lex. Patm. 144 (= LGM 154) nebrivzwn: h[toi nebrivda ejxhmmevno", h]
nebrou;" diaspw'n, mimhvsei tou' peri; Diovnuson pavqou", "'nebrizon': ciertamente,
ponerse la piel de cervato o despedazar cervatos, en representación del
sufrimiento de Dioniso".
1212 El pasaje completo y su simbolismo son estudiados en § 3. 1. 7 Las
purificaciones.
1213 Burkert (1987a) 96; Lada-Richards (1999) 333. Sobre la importancia
del vestido en el rito dionisíaco, cf. Boyancé (1966) 52.
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francés 'jouer' o el inglés 'play' que se utilizan para el campo
semántico de la música y de la representación.1214
Nos ocupamos a continuación de los datos que tenemos
sobre el empleo de juguetes en el ritual órfico. En el Papiro de
Gurob se indica que hay que depositar en un canasto los siguiente
objetos:
PGurob 28ss:
eºij" to;n kavlaqon e≥jm≥bal≥ãeÃi'n
kºw'no" rJovmbo" ajstravgaloi,
 ºh  e[soptro"
Pon en el canasto .... piña, zumbador, tabas ... espejo.
Estos objetos coinciden con algunos de los recogidos en un
verso órfico transmitido por Clemente de Alejandría y a los que
este autor llama específicamente 'juguetes infantiles', paidariwvdh
ajquvrmata:
Clem. Al. Prot. 2. 17. 2 ajpathvsante" paidariwvdesin ajquvrmasin ou|toi dh; oiJ
Tita'ne" dievspasan (...)
kw'no" kai; rJovmbo" kai; paivgnia kampesivguia,
mh'lav te cruvsea kala; par∆ JEsperivdwn ligufwvnwn.
kai; th'sde uJmi'n th'" teleth'" ta; ajcrei'a suvmbola oujk ajcrei'on eij" katavgnwsin
paraqevsqai: ajstravgalo", sfai'ra, strovbilo", mh'la, rJovmbo" e[soptron, povko".
Y tras engañarle con juguetes infantiles los tales Titanes lo
despedazaron (...)
una piña, un zumbador y muñecas articuladas,
hermosas manzanas de oro de las Hespérides de armoniosos sonidos.
Y no es inútil mostraros los símbolos vanos de esta teleté para
condenarlos: una taba, una pelota, una peonza, manzanas, un zumbador, un
espejo y un copo de lana.
De acuerdo con este testimonio, en el mito los Titanes
engatusaron con juguetes al niño Dioniso, afirmación que
constituye una explicación etiológica al uso ritual de tales
                                    
1214 Cf. et. § 3. 3. 2 Otras noticias sobre el drama sacro.
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jugetes.1215
A los testimonios del Papiro de Gurob y de Clemente sobre
los juguetes se suman otros cuya relación con el ritual órfico puede
ser más discutible, aunque no por ello dejan de ser un interesante
paralelo.
Un epigrama de Leónidas de Tarento detalla los juguetes de
la infancia, kourosuvnh" paivgnia, que un tal Filocles dedica a Hermes
en una ceremonia de ofrenda:1216
AP 6. 3091217 eu[fhmovn toi sfai'ran ejukrovtalovn te Filoklh'"
ÔErmeivhi tauvthn puxinevhn platavghn
ajstragavla" q  j, ai|" povll  j  ejpemhvnato, kai; to;n eJlikto;n
rJovmbon, kourosuvnh" paivgni j ajnekrevmasen.
Filocles a Hermes colgó como ofrenda una pelota de buen agüero, esta
carraca de boj que castañea bien, las tabas por las que andaba fuera de sí
muchas veces y el zumbador curvo, juguetes de la infancia.
Algunos de estos objetos como el rJovmbo", la sfai'ra, las
ajstragavlai1218 e, incluso, la platavgh,1219 coinciden con el elenco
de juguetes citados en los fragmentos órficos. A todos ellos podría
añadirse el tirso, qurvso".1220 A los testimonios literarios habría que
sumar hallazgos arqueológicos como las tabas (ajstravgaloi) y las
peonzas (strovbiloi) encontradas en el santuario de los Cabiros en
Tebas, un culto que puede relacionarse con el órfico por las
conexiones de Dioniso y los Cabiros1221 y por la figura de Métapo,
legendario reorganizador de estos cultos, cuyo retrato se acerca al
de los sacerdotes itinerantes.1222
                                    
1215 Tortorelli (1975) 356ss; cf. § 3. 3. 1 La relación entre los iJeroi; lovgoi y
los elementos cultuales.
1216 Tortorelli (2000) 255s.
1217 Cf. et. el comentario de Gow-Page ad loc.
1218 En este caso se emplea el femenino ajstragavlai, pero el significado
no varia.
1219 Su lectura ha sido propuesta en la línea 30 del Papiro de Gurob, vid.
Smyly (1921); Hordern (2000) 139; Bernabé, fr. 578 B. ad loc.
1220 Cf. infra el estudio de este objeto.
1221 Cf. Guthrie (1970 [1935]) 125ss con bibliografía; Moulinier (1955) 48.
1222 Paus. 4. 1. 7, cf. et. § 2. 2. 2. 1 Denominaciones con el radical tele(s)-.
b) telesthv".
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Pero profundicemos un poco más en el análisis de todos
estos objetos. Comenzaremos por aquellos juguetes en los que
coinciden el Papiro de Gurob y el texto de Clemente: la piña
(kw'no"), el zumbador (rJovmbo"), las tabas (ajstravgaloi), y el espejo
(e[soptron). No es descartable, teniendo en cuenta el estado
fragmentario del Papiro de Gurob, que el resto de objetos citados
por Clemente, es decir, las muñecas articuladas (pai vgnia
kampesi vguia), la pelota (sfai 'ra), la peonza (strovbilo"), las
manzanas (mh'la), o la lana (povko") estuviesen también en el papiro.
En cualquier caso, resulta muy revelador que elementos del ritual
descritos por Clemente de Alejandría en los siglos II / III d. C.
coincidan punto por punto con los señalados en el Papiro de
Gurob, casi 600 años anterior. Estas coincidencias no pueden ser
casuales y parecen indicar una profunda continuidad en las
doctrinas de estos grupos religiosos.
Por otra parte, en la lista coinciden objetos que son
claramente juguetes (las tabas, el zumbador, las muñecas) con
otros que a priori no lo son (el espejo y las manzanas áureas), pero
que se guardan en las cistas místicas y son asimismo considerados
sagrados.1223 Los analizaremos uno a uno.
El término kw'no" puede designar la piña, que corona en
muchos casos el tirso de las Bacantes,1224 o bien una especie de
trompo o peonza que puede servir de juguete, de acuerdo con la
traducción latina de Arnobio1225 por turbines, y se usa en los ritos
para producir sonidos.1226
El zumbador, rJovmbo", lo estudiamos ya en relación con los
instrumentos usados como acompañamiento musical o para
producir determinados efectos sonoros. En cuanto a las tabas,
ajstravgaloi, se trata de un hueso del tarso, procedente de un
                                    
1223 Guthrie (1970 [1935]) 123s. Sobre la cista, cf. § 3. 1. 6. 2 La cista
(kivsth) o canasto (kavlaqo").
1224 AP 6. 165. 4 quvrsou cloero;n kwnofovrou kavmaka, "la verde caña de un
tíaso portador de la piña", cf. West (1983) 157, con bibliografía.
1225 Arnob. Nat. 5. 19 (273. 7 Marchesi).
1226 Sch. in Clem. Al. Prot. 302. 27ss; vid. § 3. 1. 5. 1 La música.
- 351 -
animal ovino.1227 Los testimonios de otros ritos1228 han servido de
paralelo para postular su uso entre los órficos, pero los nuevos
hallazagos relacionados con el orfismo pueden arrojar alguna luz al
respecto. No deja de resultar significativo que en Olbia hayan
aparecido una serie de laminillas de hueso, fechables en el s. V a.
C., con inscripciones que pueden atribuirse a seguidores de cultos
órficos1229 y en las que puede suponerse, además, algún tipo de
juego gráfico.1230 No podemos afirmar a ciencia cierta que
laminillas óseas como las de Olbia fuesen uno de los juguetes
simbólicos empleados en el rito, ni tampoco que las tabas citadas
en el Papiro de Gurob y en el texto de Clemente estuviesen
grabadas1231 y encerrasen un simbolismo similar al de las láminas,
pero sí hay algunos puntos coincidentes entre las laminillas óseas y
las tabas, ajstravgaloi. En primer lugar, el material; las láminas de
Olbia son de hueso y es muy probable que las tabas1232 citadas por
Clemente y el Papiro de Gurob también lo fuesen. En segundo
lugar, su relación con Dioniso y el orfismo. En las laminillas de
Olbia aparecen grabados el nombre abreviado del dios (DION) y la
denominación de ∆Orfikoiv, mientras que en el papiro y en el pasaje
de Clemente el dios aparece también citado.1233 En tercer lugar, el
simbolismo. Los ajstravgaloi se encuentran, tal y como reza el texto
de Clemente, entre los símbolos de la telethv, mientras que el
simbolismo de las láminas óseas es evidente tanto en el
                                    
1227 Fittà (1997) 14ss.
1228 West (1983) 158.
1229 Fr. 463-465 B. West (1982); Dubois (1996) 155ss.
1230 Bernabé (1999b) 463; cf. infra § 3. 2. 4. 1 Los juegos de palabras en
las laminillas.
1231 En Olbia hay muchas otras laminillas sin inscripción alguna, cf.
Scalera McClintock (1990) 80.
1232 Es verdad que por tratarse de un juguete muy habitual en el mundo
griego se reprodujeron en oro, marfil, bronce, mármol o terracota (cf. Fittà
[1997] 15ss), pero el texto de Clemente no proporciona ningún dato al
respecto, por lo que nos inclinamos a pensar en el material originario y más
común, el hueso.
1233 PGurob 23b º ei| j" Diovnuso". suvmbola, "sólo hay un Dioniso.
Contraseñas"; Clem. Al. Prot. 2. 17. 2 ta; de; Dionuvsou musthvria tevleon ajpavnqrwpa
ktl. "Los misterios de Dioniso los celebran de un modo inhumano (...)".
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contenido,1234 como en el plano formal, por el juego gráfico
señalado. Por último, láminas y tabas, ajstravgaloi, coinciden en su
empleo ritual. En el caso de las tabas parece no haber dudas: el
Papiro de Gurob contiene indicaciones prácticas para la
celebración ritual (PGurob 3. ≥d ≥i ≥a; ≥ th;n telethvn "durante la teleté") y
Clemente dice que las tabas son uno de los símbolos de la
celebración (th'" teleth'" ta; ajcrei'a suvmbola "los símbolos vanos de
esta teleté "). Las láminas óseas de Olbia pudieron igualmente tener
una función en el rito. Entre otras interpretaciones,1235 se ha
propuesto que se guardasen en la cesta o canasto ritual, y a modo
de sortes, se sacasen y leyesen durante la telethv.1236 También se ha
sugerido que se trate de ofrendas de los fieles.1237 En cualquier
caso, parece que las coincidencias son lo suficientemente
significativas como para poder relacionar las láminas óseas de
Olbia con los ajstravgaloi citados en el Papiro de Gurob y en el
pasaje de Clemente.
El espejo, e[soptron, es otro de los juguetes atestiguado en el
Papiro de Gurob y citado por Clemente. Y precisamente en Olbia se
ha encontrado un espejo muy antiguo (ca. 500 a. C.) al que se
atribuye un uso ritual en el culto de Baco:1238
fr. 564 B. Dhmwvnassa Lhnaivo– eujai; kai; LhvnaãiÃo" Dhmovklo– eijaiv
¡Demonasa, hija de Leneo, euai, y Leneo, hijo de Democles, eiaui!
La posible adscripción a un ritual báquico se deduce del
                                    
1234 Téngase en cuenta que en unos pocos versos se recogen conceptos
esenciales de las doctrinas órficas como, por ejemplo, la vida, la muerte, el
cuerpo o el alma.
1235 West (1982) 25 piensa en amuletos o membership tokens 'señales de
reconocimiento de los fieles'. Casadio (1986) 295 las ha relacionado con unos
versos de Eurípides (E. Alc. 967s) en los que se alude a las tablillas tracias que
contenían la palabra de Orfeo y eran un fármaco contra la muerte; cf. et.
Scalera McClintock (1990) 80; Tortorelli (1995b) 477.
1236 Vinogradov (1991) 81. Fuera del ambiente ritual, las tabas eran un
juego de azar, cf. Hett (1931) 25.
1237 Vegetti (1994) 73, (cf. Dettori [1997] 293).
1238 West (1983) 156s; Seaford (1987) 77; Versnel (1990) 140; Dubois
(1996) nº 92, p. 143ss; Dettori (1997) 301; Burkert (1998) 396s; vid. et. Lada-
Richards (1999) 34-36.
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grito euai.1239 Contamos además con testimonios iconográficos. Dos
relieves de época augustea muestran una danza báquica con
espejos1240 y una píxide1241 de marfil fechable en torno al s. V d. C.
exhibe a un Titán que ofrece a Baco un espejo en presencia de los
Curetes. Todavía en el s. VI d. C. Juan Lido recuerda el uso de los
falos, el espejo y la pelota en el ritual dionisíaco e interpreta que el
espejo simboliza el cielo transparente y la pelota la tierra:
Lyd. Mens. 4. 51 (107. 19 Wünsch) ejn ajporrhvtwi de; tw'i Dionuvswi ta;
musthvria ejtelei'to (...) kai; fallou;" ejn toi'" iJeroi'" aujtou' parelavmbanon, oiJonei; ta;
gennhtika; o[rgana, kai; ei[soptron oiJonei; to;n diaugh' oujranovn, sfai'ran de; oiJonei; th;n
gh'n.
En secreto se celebraban los misterios en honor de Dioniso (...), y
recibían los falos entre las cosas sagradas, que simbolizan los órganos
reproductores; el espejo simboliza el cielo transparente y la pelota la tierra.
Y con independencia de su uso ritual, varios textos que están
en la teogonía de las Rapsodias, pero que probablemente provienen
de otra más antigua, reflejan la relación de Dioniso con el
espejo.1242 Además, en un papiro1243 publicado por la Sociedad
Italiana y fechable en los siglos II / III d. C. volvemos a encontrar la
mención del espejo bajo la denominación de katovptron y, tal vez,
de divsko". El documento resulta muy interesante porque con
mucha probabilidad puede reconstruirse en él el mito del
desmembramiento de Dioniso y la atribución de este relato a Orfeo.
La pelota (sfai 'ra) es uno de los objetos citados por
                                    
1239 Cf. § 3. 2. 5. 2 Otras expresiones cultuales.
1240 Simon (1962) 1421ss.
1241 Kerényi (1976a) 265s, fig. 66 B; Simon (1962) 1422ss; Volbach (1976)
nº 95; West (1983) fig. 5 (b).
1242 Plot. 4. 3. 12. 1-4 (cf. Tortorelli [1975] 358ss; Zamora [2000] 314-326);
Damasc. in Phaed. 1. 129 (81 Westerink); Procl. in Ti. I 142. 24; Procl. in Ti. II
80. 19-24, Procl. in Ti. I 336. 29, Procl. in R. I 94. 5-8 Kroll; Firm. Err. prof.
relig. 6. 2 y Turcan ad loc.; Nonn. D. 6. 172s; Harp. Lex. s. v. eujoi' saboi'. Cf. Fr.
309 B; fr. 209 K, 214 K; Colli 4 [B 40a, b, c, d].
1243 PSoc. Ital. 850; vid. et. Hordern (2000) 140; fr. 310 B., el texto
completo puede verse en el apéndice de textos.
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Clemente y Leónidas de Tarento1244 pero no está atestiguada en el
Papiro de Gurob. El texto de Juan Lido citado a propósito del espejo
parece confirmar el empleo ritual de la sfai 'ra, aunque la
interpretación de la pelota como símbolo de la tierra sea debida
exclusivamente a Lido y no encuentre apoyo en testimonios órficos
anteriores. Un pasaje de Apolonio Rodio1245 cita la pelota que
Adastrea regala a Zeus cuando éste era un niño pequeño y jugaba
en la cueva del Ida. Según West,1246 la teogonía órfica habría sido la
fuente principal de Apolonio para narrar la infancia de Zeus y,
puesto que Zeus y Dioniso pueden considerarse en cierto sentido
dobletes, no sería ilógico imaginar que una pelota usada en el
ritual simbolizaría la pelota mítica entregada a Zeus por Adastrea y
a Dioniso por los Titanes.
Poco podemos decir del empleo de muñecas articuladas
(paivgnia kampesivguia) en la teleté, pues la cita de Clemente es el
único ejemplo de que disponemos en relación con el orfismo.1247 Es
posible que las muñecas fuesen de terracota, como la mayoría de
las griegas existentes,1248 y que se usasen a modo de marionetas, a
juzgar por su descripción como 'articuladas', kampesivguia.1249 En el
epigrama de Leónidas de Tarento se habla de kourosuvnh" paivgnia,
'juguetes de la infancia', en lo que parece ser un uso genérico que
recoge los juguetes de los versos precedentes.
En cuanto a la peonza,1250 strovbilo", de nuevo es Clemente
                                    
1244 Clem. Al. Prot. 2. 17. 2; AP 6. 309. En relación con Dioniso aparece
también en un texto de Plutarco (Plu. Quaest. Conv. 714E ), citado infra junto a
las menciones del tirso. Sobre la pelota y sus juegos en la antigüedad, cf. Fittà
(1997) 98-105.
1245 A. R. 3. 117-141. En este pasaje también se citan las tabas,
ajstravgaloi, cf. et. Glauc. Epigr. 12. 44; Cic. de Orat. 3. 58; D. Chr. 8. 16 (1. 98. 27
Arnim).
1246 West (1983) 158.
1247 West (1983) 158 cita los muñecos animados que se usaban en un
ritual de iniciación melanesiano para producir miedo.
1248 Fittà (1997) 54ss.
1249 Cf. Hsch. s. v. kampesivguia (= SHell. Fr. 1082 Lloyd Jones-Parsons),
kavmptonta ta; mevlh, "articuladas: que dobla los miembros"; cf. et. Tortorelli
(1975) 357; Fittà (1997) 54ss.
1250 Guthrie (1970 [1935]) 122 traduce strovbilo" por 'spinning top',
'peonza', lo mismo que kw'no" y rJovmbo" (123 y n. 51), de manera que no queda
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el único que la atestigua en relación con el orfismo. Se trata de un
objeto que puede producir un sonido semejante al retumbar, de
manera que se contaría entre los instrumentos empleados para
producir efectos sonoros.1251
Las manzanas (mh'la) son el fruto mítico que provoca la
desgracia y en consecuencia debe evitarse.1252 La ingestión de
manzanas y granadas estaba prohibida en el culto eleusino1253 en
recuerdo de las granadas que, según el mito, Perséfone había
comido para su desgracia.Tal vez Clemente1254 haya pensado en un
tabú similar en el ritual báquico, según el cual el consumo de
manzanas, uno de los objetos con que los Titanes engatusaron al
dios, quedaría prohibido. Así, Juliano dice que las manzanas no
deben comerse porque son "símbolos de penalidades rituales
secretas":
Iul. Or. 8 (5), 16, p. 176a ajrrevtwn a[qlwn kai; telestikw'n eijkovna"
La mención de la lana (povko") puede relacionarse con la
prohibición transmitida por Heródoto1255 de enterrarse con
vestidos de lana. Por otra parte, los Misterios de Eleusis
proporcionan paralelos interesantes de su empleo ritual. En primer
lugar, el iniciado debía sentarse sobre un asiento cubierto con el
'vellón de Zeus'.1256 Además, en el comentario de Epifanio1257 al
                                                                                                          
claro a cuál de estos términos corresponde el dibujo de una peonza de arcilla
encontrada en el cabirion tebano (p. 126, fig. 13); Fittà (1997) 76ss analiza
diferentes tipos de peonza y cita (n. 100) los términos griego strovmbo" y
latinos turben y turbo pero no strovbilo".
1251 Düring (1945) 186s.
1252 Olck, RE  s. v. Apfel, col. 2700-2708; West (1983) 158s y n. 65, 66.
1253 Sch. Luc. DMeretr. 7. 4 (280. 20 Rabe); Porph. Abst. 4. 16; Iul. Or. 8
(5). 16. p. 174b.
1254 Cf. et. la prohibición de comer las semillas de las granadas: Clem. Al.
Prot. 2. 19. 3 w{sper ajmevlei kai; aiJ qesmoforiavzousai th'" rJoia'" tou;" kovkkou"
parafulavttousin ejsqivein: tou;" ãga;rÃ ajpopeptwkovta" camai; ejk tw'n tou' Dionuvsou
ai{mato" stagovnwn beblasthkevnai nomivzousi ta;" rJoiav". "Como sin duda también
las que celebran las Tesmoforias se cuidan de no comer las semillas de la
granada, porque piensan que las granadas brotaron de las gotas de la sangre
de Dioniso que cayeron en tierra", cf. Burkert (1983a) 285.
1255 Hdt. 2. 81, que emplea el término eijri vnea; cf. et § 2. 1. 3. 2. 4
Prescripciones sobre el vestido.
1256 Burkert (1983a) 268, 282; West (1983) 159 y n. 67.
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texto de Clemente, la lana tejida se cita con los tímpanos y el
zumbador entre los instrumentos empleados en el ritual de Deo y
Feréfata en Eleusis, pero que, como hemos visto, se cuentan
también entre los símbolos del culto órfico.
Otro objeto cargado de simbolismo en estos cultos era el
tirso, quvrso". Lo encontramos en un conocido verso órfico1258 que
los fieles pronunciaban durante el ritual:
polloi; me;n narqhkofovroi, pau'roi dev te bavkcoi
«muchos son los que portan el tirso, pocos los bacos».
Aquí nos interesa el uso ritual del tirso que puede
conjeturarse a partir de varios indicios. En primer lugar, un texto
de Plutarco1259 describe la participación de las mujeres en ritos
órficos y dionisíacos:
Plu. Alex. 2. 9 o[fei" megavlou" ceirohvqei" ejfeivlketo (sc. ∆Olumpiav") toi'"
qiavsoi", oi} pollavki" ejk tou' kittou' kai; tw'n mustikw'n livknwn paranaduovmenoi kai;
perielittovmenoi toi'" quvrsoi" tw'n gunaikw'n kai; toi'" stefavnoi", ejxevplhtton tou;"
a[ndra".
Y en los tíasos alzaba (i. e. Olimpíade) grandes serpientes
domesticadas, que muchas veces al erguirse desde la hiedra y las cribas
mistéricas y enroscarse alrededor de los tirsos y las coronas de las mujeres
espantaban a los hombres.
Por otra parte, un sacerdote de época romana lleva el título
de narqhkofovro".1260 La existencia de un funcionario específico en
                                                                                                          
1257 Epiph. Const. Exp. Fid. 10 (510. 10 Holl-Dummer) i{na semnovteron ei[pw,
tuvmpanav te kai; povpana, rJovmbo" te kai; kavlaqo", ejreva ejxeirgasmevnh kai; kuvmbalon
kai; kukew;n ejkpwvvmati, "para decirlo de forma más respetable, tímpanos y tortas
de sacrificio, zumbador y canasto, lana tejida, címbalo y ciceón preparado en
copa".
1258 Transmitido por Platón (Pl. Phd. 69c), vid. otras fuentes muy
posteriores en fr. 576 B. La bibliografía la hemos recogido supra en la nota
311. Para el significado del verso, cf. § 3. 2. 5. 2 Otras expresiones cultuales.
1259 Cf. et. Plu. Quaest. conv. 671 E con la noticia sobre el uso de tirsos en
ritos judíos que se asemejan a ceremonias báquicas. Vid. et. Ps.-Plu. De fluv. 3.
4.
1260 Cf. § 2. 2. 3. 4 Los sacerdotes de época postclásica, s. v.
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relación con este objeto refleja su importancia. Aunque el cargo de
narqhkofovro" corresponde a un funcionario de un culto regulado
por la ciudad, puede ser un testimonio válido para mostrar la
importancia del tirso en el ritual en una fecha muy anterior.
En un texto de Clemente de Alejandría leemos que los bacos,
es decir, los fieles que participan en los misterios de Sabacio, se
coronan con tirsos:
Clem. Al. Prot. 2. 16. 3 oi\mai, kevntron to;n navrqhka ejpikalw'n, o}n dh; kalw'"
ajnastevfousin oiJ Bavkcoi.
Creo que se llama aguijón al tirso con que se coronan los bacos.
Un pasaje de Proclo viene a confirmar este empleo ritual y
relaciona, además, expresamente el tirso con los Titanes:
Procl. in Hes. Op. 52 (33. 20 Pertusi) oiJ telouvmenoi tw'i Dionuvswi dhlou'si
narqhkoforou'nte" (...) kai; prosavgetai (sc. oJ navrqhx) uJpo; tw'n Titavnwn tw'i
Dionuvswi.
Como muestran los que celebran a Dioniso portando el tirso (...). Y
remonta (i. e. el tirso) a Dioniso por los Titanes.
Un texto de Damascio explica la relación de los Titanes con
el tirso:
Dam. in Phd. 1. 170 (103 Westerink) kai; ga;r tw'i Dionuvswi proteivnousin
aujto;n (sc. to;n narqhvka) ajnti; tou' patrikou' skhvptrou, kai; tauvthi prokalou'ntai
aujto;n eij" to; merismovn. kai; mevntoi kai; narqhkoforou'sin oiJ Tita'ne".
Pues se lo ofrecen (i. e. el tirso) a Dioniso en lugar del cetro paterno y
así lo atraen hacia la existencia dividida. Y ciertamente también portan el
tirso los Titanes.
En el mito el tirso se cuenta entre los objetos con que los
Titanes engañaron a Dioniso. En el plano ritual no aparece entre
los objetos citados en el Papiro de Gurob  o en el texto de
Clemente, pero sí, en cambio, en un escolio al pasaje de Clemente,
que mencionamos ya a propósito de los efectos sonoros buscados
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en el ritual:1261
Sch. in Clem. Al. Prot. 302. 27ss kw'no"º kw'noi oiJ strovbiloi kai; oiJ quvrsoi,
wJ" Diogenianov". rJovmbo" di'no", kw'no", xulhvrion, ou| ejxh'ptai to; spartivon, kai; ejn
tai'" teletai'" ejdonei'to, i{na rJoizh'i: ktl.
Piña: piña, peonzas y tirsos, según Diogeniano. Zumbador, remolino,
piña, de madera, donde se ata la cuerdecita, y en las teletai se hace girar para
que zumbe (...).
Merece la pena citar un texto de Plutarco que resulta muy
interesante, no por su valor como testimonio ritual, sino por los
elementos que aglutina. Recomienda el de Queronea ofrecer a los
convidados borrachos una carraca y una peonza y compara la
situación de estos individuos con la de los borrachos a los que
Dioniso entrega el tirso:1262
Plu. Quaest. Conv. 714 E eij de; mhv, dotevon, w{sper paisi;n ajtremei'n mh;
dunamevnoi", ouj dovru kai; xivfo", ajlla; platagh;n kai; sfai'ran, w{sper oJ qeo;" to;n
navrqhka toi'" mequvousin ejneceivrise kwfovtaton bevlo" kai; malakwvtaton
ajmunthvrion, o{pw", ejpei; tavcista paivousin, h{kista blavptwsin.
Y si no, hay que entregarles, como a los niños que no son capaces de
estarse quietos, no la lanza y la espada, sino la carraca y la pelota, como el dios
entregó a los ebrios el tirso, el proyectil de sonido más sordo y tímida defensa,
para que cuando se golpearan, se hiciesen el menor daño posible.
Además de la asociación del tirso con Dioniso, Plutarco cita
la plataghv, 'carraca', un juguete que habíamos visto atestiguado
junto al (rJovmbo"), la pelota (sfai'ra) y las tabas (ajstragavloi) en el
epigrama de Leónidas de Tarento.1263 La lectura platagºhv había
sido ya propuesta en el Papiro de Gurob y este texto de Plutarco
puede ser un ejemplo de su relación con Dioniso.1264
Recapitulando los datos obtenidos, la importancia de todos
estos objetos en el rito parece indiscutible en lo que se refiere a la
                                    
1261 § 3. 1. 5. 1 La música.
1262 Tortorelli (2000) 257s.
1263 AP 6. 309, vid. supra y n. 1244.
1264 Frente a Hordern (2000) 139.
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ejecución material, pero no hay que olvidar que su simbolismo
pudo favorecer que tuviesen un papel igualmente destacado entre
los legovmena rituales.1265 Resulta, por tanto, muy interesante hacer
hincapié en la multiplicidad de valores y funciones de estos
objetos. La expresión platónica dia; paidia'" hJdonw'n puede encerrar
el doble sentido de juego material en alusión bien al rito concreto
de la danza y los juguetes empleados en ella, bien al rito de
disfrazarse, bien a ambos. Incluso, podría interpretarse también
como una referencia al juego etimológico al que eran aficionados
los órficos.1266 Las laminillas óseas de Olbia son quizás otro
ejemplo de esa ambigüedad. Por un lado, resultan un interesante
paralelo a las tabas citadas en el Papiro de Gurob y en el texto de
Clemente y, por otro, la inscripción que llevan grabada constituye
un juego gráfico cargado de significado. Por último, objetos como
el zumbador, rJovmbo", o la peonza, strovbilo", pueden ser al mismo
tiempo juguetes, instrumentos para producir efectos sonoros y
expresión de los legovmena rituales, tres interpretaciones posibles y
no excluyentes.
Pero antes de finalizar el estudio de los objetos rituales,
hemos de citar otra noticia referente al uso que se hacía de ellos
tras el ritual. De varios pasajes de Apuleyo se desprende que el fiel
podía guardarlos en casa como prueba material de su iniciación:
 Apul. Apol. 56. 1 Etiamne cuiquam mirum videri potest, cui sit ulla
memoria religionis, hominem tot mysteriis deum conscium quaedam
sacrorum crepundia domi adservare atque ea lineo texto involvere, quod
purissimum est rebus divinis velamentum?
¿Quién puede asombrarse todavía, si conserva algún recuerdo de la
religión, de que un hombre conocedor de tantos misterios de dioses guarde en
su casa ciertos juguetes (crepundia) de las celebraciones y que los envuelva
en un tejido de lino, que constituye el velo más puro para las cosas divinas?.
Esta práctica no es inverosímil, pero fuera de las noticias de
                                    
1265 Cf. § 3. 2. 5. 1 Los suvmbola.
1266 Cf. § 3. 2. 4 Reflexiones etimológicas y juegos de palabras.
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Apuleyo1267 no hay más testimonios fehacientes de que los fieles
guardasen los objetos del ritual en sus casas. Tampoco tenemos
datos sobre la custodia de estos objetos.
3. 1. 6. 2 LA CISTA (kivsth) O CANASTO (kavlaqo")
La cista o canasto debió de tener en el culto órfico1268 un
valor religioso importantísimo.1269 Está atestiguada bajo los
nombres de ki vsth, 'cista', y ka vlaqo" , 'canasto' y en ella se
guardaban los símbolos sacros de los misterios.1270 En el ritual
órfico la información sobre la naturaleza de los símbolos sacros allí
guardados es variada: unos textos aluden a serpientes, mientras
otros hablan de juguetes1271 e instrumentos musicales.
Uno de los primeros ejemplos en relación con estos cultos lo
encontramos en la denominación de kistofovro" 'portador de la
cista' que recibe Esquines en un pasaje de Demóstenes:1272
                                    
1267 Cf. et. Apul. Apol. 55. 8; cf. Burkert (1987a) 46 y n.84; Riedweg,
"Éléments d'un Hiéros Logos dans les lamelles d'or", en prensa, cree posible
que las laminillas órficas fuesen guardadas como suvmbola en casa por los
fieles. Agradezco al Dr. Riedweg que me haya permitido tener acceso a su
artículo antes de la publicación. Vid. et. § 3. 2. 5. 1 Los suvmbola.
1268 Para su empleo en otros ritos, cf. Mau, RE s. v. Cista col. 2591ss;
Daremberg - Saglio, s. v. Cista mystica. Merece la pena citar, no obstante, su
importancia en los legovmena rituales de Eleusis: Clem. Al. Prot. 2. 21. 2
Jejnhvsteusa e[pion to;n kukew'na, e[labon ejk kivsth", ejrgasavmeno" ajpeqevmhn eij"
kavlaqon kai; ejk kalavqou eij" kivsthn j. "He ayunado, he bebido el ciceón; cogí de la
cista; después de manejarlo lo guardé en el canasto y del canasto a la cista".
Sobre los objetos contenidos en la cista y en el canasto, las propuestas de los
estudiosos van desde ofrendas como los pastelillos hasta símbolos de los
órganos sexuales como el falo, cf. Foucart (1914) 378ss, Des Places (1969) 211;
Burkert (1983a) 269ss con bibliografía.
1269 En el plano mítico, una noticia de Fírmico dice que en ella se
guardaba el corazón de Dioniso: Firm. Err. prof. relig. 6. 5 praefertur cista in
qua cor soror latenter absconderat, "se lleva la cista en que su hermana había
ocultado secretamente el corazón". Sobre la importancia del corazón en los
órficos, cf. Olivieri (1950) 19s; Henrichs (1972) 69-72.
1270 En las pinturas báquicas de una tumba de Ostia se aprecia la cista
con la inscripción MYSTERIA, cf. Cumont (1933) 236 n. 1, 246; Burkert (1993)
265 y n. 33, con bibliografía.
1271  Guardar los juguetes es el uso que habitualmente se le da a la cista o
canasto en el mundo griego y latino: Nonn. D. 9. 127, cf. Daremberg - Saglio, s.
v. Ludi. Jeux privés.
1272 Cf. Wankel ad loc. 1145s; § 2. 2. 2. 3 Denominaciones con otro radical
s. v.
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D 18. 260 ejn de; tai'" hJmevrai" tou;" kalou;" qiavsou" a[gwn dia; tw'n oJdw'n, tou;"
ejstefanwmevnou" tw'i maravqwi kai; th'i leuvkhi, tou;" o[fei" tou;" pareiva" qlivbwn kai;
uJpe;r th'" kefalh'" aijwrw'n, kai; bow'n  Jeujoi' saboi',∆ kai; ejporcouvmeno"  JuJh'" a[tth"
a[tth" uJh'",∆ e[xarco" kai; prohgemw;n kai; kistofovro" kai liknofovro" ktl.
De día, guiando (i. e. Esquines) por las calles los hermosos tíasos, los
coronados por el hinojo y el álamo blanco, apretando las serpientes de color
rojizo oscuro y agitándolas sobre su cabeza, gritando «evoé saboi» y bailando
al son «hye Atis, Atis hye» director del coro, jefe del cortejo, portador de la
cista y de la criba sagrada.
El texto de Demóstenes no habla abiertamente del contenido
de la cista, pero menciona las serpientes que el oficiante agitaba
sobre su cabeza durante el ritual. Demóstenes sirve de fuente al
léxico de Harpocración, quien bajo el lema kittofovro", 'portador de
la hiedra', recoge también la posible lectura kistofovro" y relaciona
a Dioniso y a las dos diosas, es decir, Perséfone y Core, con la
dedicación de las cistas, calificadas de sagradas:
Harp. Lex. s. v. kittofovro" (151 Keaney) e[nioi meta; tou' s gravfousi
kistofovro": ta;" ga;r legomevna" kivsta" iJera;" ei\nai e[legon tou' Dionuvsou kai; tai'n
qeai'n.
'Portador de la hiedra': algunos escriben cistoforos, con una 's'; pues
decían que las llamadas cistas sagradas estaban dedicadas a las diosas y a
Dioniso.
Un pasaje de Clemente desvela lo que hay en el interior de la
cista:1273
Clem. Al. Prot. 2. 22. 4 oi|ai de; kai; aiJ kivstai aiJ mustikaiv… dei' ga;r
ajpogumnw'sai ta; a{gia aujtw'n kai; ta; a[rrhta ejxeipei'n. ouj shsamai' tau'ta kai;
puramivde" kai; toluvpai kai; povpana poluovmfala covndroi te aJlw'n kai; dravkwn,
o[rgion Dionuvsou Bassavrou…
                                    
1273 Cf. et. la noticia de Clem. Al. Prot. 2. 19. 4 de que en el ritual cabírico
se guardan en la cista los órganos sexuales de Dioniso. Los testimonios sobre
los órficos apuntan a que el falo divino se guarda en la criba, vid. § 3. 1. 6. 3 La
criba sagrada (livknon).
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Lo mismo sucede con las cistas místicas. Pues hay que desnudarlas de
lo sagrado y revelar lo desconocido. ¿No son éstos pasteles de sésamo y
calabaza, tortas de muchos bollones, granos de sal y una serpiente, símbolo de
Dioniso Basareo?.
Y sobre una serie de monedas1274 procedentes de Pérgamo y
fechables en torno a mediados del s. II d. C. está grabado el
emblema de una serpiente que sale de una cista. En consecuencia,
parece lógico admitir que algunas de las cistas órficas guardaban
en su interior serpientes, un animal relacionado con Dioniso
Sabacio y que simbolizaría probablemente el origen divino1275 de
los fieles. Puesto que en el culto órfico hay testimonios de
serpientes guardadas en las cribas,1276 ¿por qué no podían
encontrarse también en el interior de las cistas?.
Pero para completar la información sobre el contenido de la
cista, podemos recurrir al Papiro de Gurob, donde en lugar del
término kivsth, 'cista', leemos kavlaqo",1277 'canasto':
PGurob  28ss
eºij" to;n kavlaqon e≥jm≥bal≥ãeÃi'n
kºw'no" rJovmbo" ajstravgaloi,
 ºh  e[soptro"    
pon en el canasto ... piña, zumbador, tabas ... espejo
Aunque el contenido del canasto sea distinto al de los otros
ejemplos, esto no supone una contradicción. El pasaje de Clemente
anteriormente citado incluía pasteles de sésamo y calabaza, tortas
con bollones y granos de sal, además de serpientes. Hay ejemplos
de teleté báquicas y asociadas a Deméter que muestran cistas de
contenido variable, con serpientes o sin ellas;1278 en el ritual órfico
pudo suceder lo mismo. En las cistas se guardan los que se
                                    
1274 Jahn (1869) 323; Cumont (1933) 246s; Burkert (1993) 265 y n. 32.
1275 Burkert (1987a) 106, (1993) 265 y n. 34; cf. et. supra n. 958.
1276 Cf. infra § 3. 1. 6. 3 La criba sagrada (livknon).
1277 Daremberg - Saglio, s. v. Calathus. Sobre las relaciones entre el
kavlaqo" y Deméter vid. Burkert (1983a) 269 y n. 20.
1278 Burkert (1993) 265.y n. 33.
- 363 -
consideran símbolos sagrados del culto1279 -esto es, la serpiente,
ofrendas comestibles (pastelillos, etc.) y objetos sagrados como los
juguetes del dios- pero no necesariamente todos a la vez. En algún
caso aparecen bajo términos como ta; iJerav1280 u o[rgia.1281 Así,
o[rgion Dionuvsou Bassavrou "símbolo de Dioniso Basareo" es la
aposición con que Clemente1282 explica el término dravkwn,
'serpiente'. Los objetos sagrados eran mostrados al fiel durante
algún momento de la celebración. El resto del tiempo
permanecerían ocultos dentro de las cistas, tapados o no.1283
Por otra parte, la cista debía de ser considerada un símbolo
importantísimo en sí misma, a juzgar por la denominación de
kistofovro" que recibe el oficiante que la porta durante la
procesión.1284 Posteriormente, con la institucionalización de estos
cultos se nombra un sacerdote ocupado del traslado y salvaguarda
de la cista. Así, una serie de inscripciones fechables en los siglos II
y III d. C. atestiguan el cargo de kistafor ≥hvsasa y kistafovro"1285
correspondiente a la sacerdotisa y el sacerdote ocupados
exclusivamente de la cista, lo que refleja su importancia. La cista
mística es también bien conocida en monumentos romanos que
representan escenas de rituales báquicos como las pinturas de la
Villa Farnesina1286 y algunos sarcófagos.1287
                                    
1279 Jahn (1869) 322.
1280 Como, por ejemplo, en el Papiro de Ptolomeo Filopátor (BGU 1211)
que analizamos en § 3. 1. 2. 2 El sacrificio expresado por quvw, qusiva y ta; iJerav.
1281 En el culto dionisíaco algunos textos denominan orgia al conjunto de
los símbolos sacros guardados en la cista mística: Theoc. 26. 13, Gows ad loc;
Catull. 64. 260 pars (sc. bacchantium) obscura cavis celebrabant orgia cistis,
"otras (i. e. bacantes) honraban los símbolos sacros ocultos en cóncavas
cistas".
1282 Clem. Al. Prot. 2. 22. 4.
1283 Jahn (1869) 324s.
1284 D. 18. 260. Vid. et. Cumont (1933) 246.
1285 Cf. § 2. 2. 3. 4 Los sacerdotes de época postclásica, s. v. kistafor ≥hvsasa.
Vid. et. Jahn (1869) 323s; Henrichs (1969) 230 y n. 23.
1286 Nilsson (1957) 79ss y fig. 11.
1287 Jahn (1869) 330; Nilsson (1957) 57, 96 y n. 22.
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3. 1. 6. 3 LA CRIBA SAGRADA (livknon)
En el pasaje de Demóstenes (D. 18. 260) que hemos citado
en el apartado anterior, el oficiante recibe la denominación de
liknofovro", 'portador de la criba sagrada', en alusión al livknon, la
criba, que como la cista, se encargaba de llevar en la procesión. La
criba, livknon,1288 es un instrumento agrícola empleado para separar
el trigo de la paja, pero en varios documentos literarios y
epigráficos aparece usada como la cuna donde se deposita al niño
Dioniso, o bien como una cesta que contiene frutas y un falo. Su
uso es conocido en Eleusis1289 y en ritos dionisíacos, pero aquí nos
limitaremos a los que guardan especial relación con el orfismo.
El lexicógrafo Harpocración,1290 en su comentario al pasaje
de Demóstenes, da una idea de la importancia cultual de la criba:
Harp. Lex. s. v. liknofovro": to; livknon pro;" pa'san teleth;n kai; qusivan
ejpithvdeiovn ejstin: oJ tou'to ou\n fevrwn liknofovro" levgoit∆ a[n.
'Portador de la criba': la criba era necesaria en toda teleté y ofrenda
de sacrificio. Por tanto, el que la lleva es llamado 'portador de la criba'.
El calificativo de liknofovro" posteriormente se convertirá en
nombre de uno de los cargos sacerdotales de los misterios
báquicos, atestiguado en varias inscripciones de época imperial.1291
Además de los testimonios de liknofovro", contamos con
otras informaciones referentes al empleo del livknon en el ritual
órfico. Así, en un pasaje de Plutarco leemos que Olimpíade, la
esposa de Filipo, participaba junto con otras mujeres en ritos
órficos y dionisíacos:1292
Plu. Alex. 2. 9 o[fei" megavlou" ceirohvqei" ejfeivlketo (sc. ∆Olumpiav") toi'"
                                    
1288 D 18. 260. Sobre el livknon, cf. Harrison (1903a) 292ss, (1904) 241ss;
Kroll, RE  s. v. Liknon, col. 538-541; Nilsson (1957) 21-37; Horn (1972) 56-62.
1289 Harrison (1903a) 313 y fig. 12.
1290 Cf. Harrison (1903a) 313.
1291 Cf. § 2. 2. 2. 3 Denominaciones con otro radical, s. v.; § 2. 2. 3. 4 Los
sacerdotes de época postclásica, s. v.
1292 Harrison (1903a) 317.
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qiavsoi", oi} pollavki" ejk tou' kittou' kai; tw'n mustikw'n livknwn paranaduovmenoi kai;
perielittovmenoi toi'" quvrsoi" tw'n gunaikw'n kai; toi'" stefavnoi", ejxevplhtton tou;"
a[ndra".
Y en los tíasos alzaba (i. e. Olimpíade) grandes serpientes
domesticadas, que muchas veces al erguirse desde la hiedra y las cribas
mistéricas y enroscarse alrededor de los tirsos y las coronas de las mujeres
espantaban a los hombres.
Por otra parte, el uso de la criba sacra en los misterios
báquicos está perfectamente documentado sobre todo en vasos y
relieves,1293 tanto en época clásica como helenística, período en el
que se convierte en uno de los símbolos del culto. En muchos de
ellos la criba aparece usada como una cesta llena con ofrendas,
preferentemente frutas diversas, en medio de las cuales se coloca el
falo, emblema e instrumento de la fecundidad,1294 que, sin
embargo, no está documentado más que en la iconografía de época
helenística. Un vaso de Apulia1295 muestra un tíaso dionisíaco que
porta el livknon con el falo. La escena de iniciación de un muchacho
en un estuco de la Villa Farnesina1296 representa un Sileno
destapando el livknon y un falo sobresale bajo el trapo que lo
cubre.1297 Muy interesante es el testimonio del poeta alejandrino
                                    
1293 Un análisis detallado de estas representaciones iconográficas puede
verse en el libro de Nilsson (1957) 23ss, 95; cf. et. Harrison (1903a) 297s, 318ss;
Cumont (1933) 250s y n. 7; Matz (1964) 17ss y fig. 12-13; Burkert (1987a) 95 y n.
29. La criba está también representada en cascos y en restos de estuco de la
Domus Aurea  en Roma, cf. Matz (1964) fig. 14, 20-21.
1294 Tanto las frutas como el falo son símbolos de fertilidad, lo que
explica el uso de la criba en ritos de matrimonio, cf. Harrison (1903a) 315ss y
fig. 13. Un ejemplo de este uso lo leemos en Plu. Prou. 1. 16. 4 (Paroemiographi
1, p. 324 Leutsch - Schneidewin) ∆Aqhvnhsi ga;r ejn toi'" gavmoi" e[qo" h\n ajmfiqalh'
pai'da ajkavnqa" meta; drui?nwn karpw'n stevfesqai, kai; livknon a[rtwn plhvrh
perifevronta levgein, “Efugon kako;n, eu|ron a[meinon. "Pues en los matrimonios
griegos era costumbre que un niño, cuyos padres estaban vivos, se coronase
con frutos de encina y llevando la criba llena de panes dijese: «he dejado el
mal, he encontrado el bien»". Tanto el término ajmfiqaleuv" como la frase
e[fugon kako;n, eu|ron a[meinon son conocidos en ambientes órficos; cf. § 2. 2. 3. 4
Los sacerdotes de época postclásica, s. v. ajmfiqaleuv"; § 3. 2. 5. 2 Otras
expresiones cultuales.
1295 Simon (1961) 171 fig. 37; Burkert (1987a) 96 y n. 34 con bibliografía.
1296 Harrison (1903a) 320 y fig. 17; Nilsson (1957) 78ss y fig. 11; Matz
(1964) fig. 8.
1297 En algunos relieves el livknon está tapado, mientras que en otros
aparece descubierto y es el iniciado el que lleva la cabeza velada, cf. Harrison
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Faleco,1298 según el cual Evante dedica a Baco la criba junto con
toda la parafernalia de una ménade: el zumbador, la piel de
animal, los tímpanos, el tirso y los címbalos, elementos todos con
un papel destacado en el orfismo.
Todos los ejemplos de rituales báquicos aducidos
constituyen un paralelo fiable para defender el uso de la criba en
el ritual órfico. Conviene ahora citar las especulaciones de los
antiguos teólogos sobre la significación simbólica que este
instrumento agrícola adquirió al emplearse en los misterios como
un elemento purificador del alma:1299
Clem. Al. Ecl. 25. 2 ejpeidh; ãwJ"Ã oJ si'to" ajpo; tou' ajcuvrou diakrivnetai
(toutevstin ajpo; tou' uJlikou' ejnduvmato") dia; pneuvmato" kai; to; a[curon cwrivzetai dia;
tou' pneuvmato" likmwvmenon, ou{tw" to; pneu'ma diacwristikh;n e[cei duvnamin
ejnergeiw'n uJlikw'n.
Puesto que el grano se separa de la paja (esto es, de su envoltura
material) por la acción del viento y la paja aventada queda separada gracias al
viento, así el viento posee la fuerza separadora de las energías materiales.
Más claro aún es el testimonio del gramático latino Servio:
Seru. Georg. 1. 166 'Mystica' autem 'Iacchi' ideo ait, quod Liberi patris
sacra ad purgationem animae pertinebant et sic homines eius mysteriis
purgabantur, sicut vannis frummenta purgantur.
Lo llama 'criba mistérica de Iaco' porque los ritos de Líber Pater
pertenecen a la purificación del alma. Los hombres se purificaban en los
misterios como el grano en las cribas.
                                                                                                          
(1903a) 320s. Merece la pena citar una noticia de Apuleyo que cuenta que los
objetos sagrados se cubrían con lino, aunque sin mencionar que estuviesen
guardados en la cista o en la criba: Apul. Apol. 56. 2 sed enim mundissima lini
seges, inter optumas fruges terra exorta, non modo indutui et amictui
sanctissimis Aegyptiorum sacerdotibus, sed opertui quoque rebus sacris
usurpatur. "En cambio, la cosecha purísima del lino, surgida entre los mejores
frutos de la tierra, no sólo sirve de vestido y manto a los sacratísimos
sacerdotes de Egipto, sino también como cobertura de los objetos sacros".
1298 AP. 6. 165, cf. Harrison (1903a) 317.
1299 La criba se interpretó también como la fuerza generatriz: Sch. in
Call. Hymn 1. 18; Schol. in Arat. Phaen. 268; cf. Burkert (1987a) 98 y n. 41;
Ricciardelli (2000b) 272 n. 39.
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De hecho, en una urna1300 de época imperial, y al parecer
adscrita a los misterios eleusinos, se representa una escena de
purificación en que una sacerdotisa purifica al fiel, sentado sobre
un vellón, pasándole la criba sobre la cabeza.
Pero tal vez pueda vincularse con estas interpretaciones un
texto muy anterior de Platón en el que el filósofo nos describe el
destino ultraterreno con que se amenaza a las almas de los no
iniciados:
Pl. R. 363d tou;" de; ajnosivou" au\ kai; ajdivkou" eij" phlovn tina katoruvttousin
ejn ”Aidou kai; koskivnwi u{dwr ajnagkavzousi fevrein, ktl.
En cambio, a los impíos e injustos los zambullen en una especie de
fango en el Hades o los obligan a llevar agua en un cedazo.
El instrumento del castigo, la criba o cedazo (en este caso el
nombre griego es kovskinon1301), recuerda evidentemente la causa
del sufrimiento: la incapacidad de separar del alma lo que había de
malo. Pero sea cual sea la interpretación particular que los teólogos
quieran darle al uso de la criba, quedan claros su uso ritual y sus
efectos purgativos.1302 La purificación simbólica por medio de la
criba está directamente ligada a uno de los usos propuestos, el
purgar el grano de la paja. Nos falta por analizar el segundo de los
usos, el empleo de la criba como cuna.
Si los datos sobre el livknon en el ritual órfico son escasos,
muy interesante resulta, en cambio, el hecho de que en los himnos
órficos y en un pasaje de Plutarco Dioniso reciba el epíteto de
Liknivth":1303
                                    
1300 La urna Lovatelli que se encuentra en el Museo Nazionale delle
Terme en Roma, cf. Harrison (1903a) 313s y fig. 12; Burkert (1983a) 164 fig. 9,
267s y n. 12 con bibliografía.
1301 Según Harrison (1903a) 308ss (y fig. 10 con ilustraciones de
modernos utensilios finlandeses), la diferencia entre livknon y kovskinon estriba
en que el primero es un instrumento abierto a un lado, mientras que el
segundo no. A livknon corresponde la traducción latina vannus, mientras que a
kovskinon, cribum.
1302 Cf. et. § 3. 1. 7 Las purificaciones.
1303 Harrison (1903a) 294ss, 322ss; Horn (1972) 57s.
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Orph. H. 46. 1 Liknivthn Diovnuson ejpeucai'" tai'sde kiklhvskw,
Con estas plegarias invoco a Dioniso Licnites.1304
Plu. Is. 365 A kai; Delfoi; ta; tou' Dionuvsou leivyana par j aujtoi'" para; to;
crhsthvrion ajpokei'sqai nomivzousi, kai; quvousin oiJ o{sioi qusivan ajpovrrhton ejn tw'i
iJerw'i tou' ∆Apovllwno", o{tan aiJ Quiavde" ejgeivrwsi to;n Liknivthn.
Y los delfios pretenden que los restos de Dioniso reposan entre ellos,
junto al oráculo, y los Hosioi ofrendan un sacrificio secreto en el templo de
Apolo cuando las Tíades despiertan a Licnites.1305
Los comentaristas de época posterior explican que el dios
recibe el sobrenombre por las cribas en que, a modo de cuna, se
acuesta a los niños:
Hsch. s. v.  Liknivth": ejpivqeton Dionuvsou: ajpo; tw'n livknwn, ejn oi|" ta;
paidiva koimw'ntai
Licnites: epíteto de Dioniso: a partir de las cribas en que se acuestan
los niños.
Seru. Georg. 1. 166 nonnulli Liberum patrem apud Graecos Liknivthn
dici adserunt; vannus autem apud eos likmov" nuncupatur, ubi de more positus
esse dicitur, postquam est utero matris editus.
Algunos mantienen que entre los griegos Líber Pater era llamado
Licnites, y efectivamente, entre ellos la criba se llama 'licnos'; allí se dice que
fue colocado, según la costumbre, tras nacer del útero de su madre.
Y entre quienes apuntan semejantes razones, nos interesa
especialmente el testimonio de Proclo porque vincula la noticia con
los relatos de Orfeo. El sobrenombre de Liknivth" se debe al livknon
que le había servido de cuna a Dioniso niño cuando fue entregado
a Hipta, su nodriza:1306
Procl. in Ti. I 407. 22ss hJ me;n ga;r ”Ippa (...) livknon ejpi; th'" kefalh'"
qemevnh kai; dravkonti aujto; peristevyasa to;n kradiai'on uJpodevcetai Diovnuson.
                                    
1304 Vid. et. Orph. H. 52. 3, cf. Ricciardelli (2000a) 414, 433.
1305 Cf. Harrison (1903a) 322; Burkert (1983a) 124s.
1306 Orph. H. 49.
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Pues bien, Hipta (...) poniéndose una criba sobre la cabeza y
enrollándole alrededor una serpiente acoge a Dioniso.1307
Generalmente se interpreta que el niño divino en la cuna-
criba representa la vegetación que despierta en primavera, pero de
la lectura del pasaje de Plutarco se desprende que el de Queronea
tiene en mente el momento en que Dioniso niño vuelve a la vida
tras su muerte, es decir, el mito órfico del desmembramiento del
dios a manos de los Titanes.1308 Los usos del livknon no podían
resultar más apropiados al relato órfico. Por un lado, era un
elemento de purificación del grano, que en el rito simbolizaría la
purificación del crimen titánico, y, por otro, era empleado como
cuna, el lugar adecuado para depositar a Dioniso renacido. No
sorprenden ahora las palabras de Harpocración, citadas al
principio, a propósito del uso de la criba en el ritual, y
especialmente en la ofrenda de sacrificio.1309
A partir de todos estos datos podemos concluir que el livknon
ocupó un lugar importante en las doctrinas órficas de época tardía.
De época clásica no tenemos apenas datos. La mención de
Demóstenes al liknofovro", el 'portador de la criba sagrada'
demuestra que el livknon se usaba en el ritual ya en el s. IV a. C. y
seguiría en vigor hasta época imperial, como reflejan las
inscripciones en que la denominación de liknofovro" se ha
convertido en un cargo sacerdotal.
                                    
1307 Cf. Procl. in Ti. II 198. 9, II 222. 20. En opinión de Cumont (1933) 251,
el mito puede haber servido de relato etiológico a la liknaforiva de los cortejos
sacros.
1308 La argumentación se debe a Nilsson (1957) 39ss.
1309 Harrison (1903a) 322s.
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3. 1. 6. 4 LA CORONA (stevfano")
Al igual que se hacía en otros ámbitos mistéricos,1310 hay
datos que confirman el empleo de coronas en el ritual órfico. Pero
antes de analizar los textos conviene recordar brevemente el valor
y simbolismo de las coronas en el mundo griego. Básicamente
hallamos coronas en relación con varias realidades: con el
banquete,1311 con el triunfo en la competición atlética,1312 con el
mundo funerario1313 y con un conjunto de símbolos místicos que
sirven de seña de reconocimiento a los iniciados.1314 Todos estos
valores encuentran eco en el ritual órfico. La corona se relaciona
                                    
1310 En el ritual que Aristófanes parodia en las Nubes (254-268) se ve
claramente la importancia de la corona. En cuanto a la discusión sobre el
ámbito mistérico al que pertenece dicho ritual, Burkert (1983a) 268 y n. 16
defiende que se trata de una referencia abierta, sin que tenga que adscribirse
necesariamente a un rito órfico o eleusino. Entre los ritos cumplidos en
Eleusis la corona parece haber tenido también su importancia. Así, una
inscripción refleja la coronación de niños durante las teletai: IG II/III2 4077
oi{ to; pro; mustw'n a[llwn ejn teletai'" stevmma kovmaisi qevsan,"quienes, antes que
los otros iniciados, se colocan la diadema sobre el cabello", cf. Burkert (1983a)
281 y n. 33. También los participantes en los ritos de las Coes iban coronados
de hiedra: Alciphr. 4. 18. 11, cf. Burkert (1983a) 220, 231. En general, antes de
un sacrificio los participantes se adornaban con coronas: Xen. An. 7. 1. 40;
Aesch. 3. 77; cf. Burkert (1983a) 6. Una corona, stevfano", o una diadema,
stevmma, se ponía a la víctima a sacrificar y consagrar, de donde, tal vez, surja
el oráculo transmitido por Diodoro y Pausanias: D. S. 16. 91. 2, Paus. 8. 7. 6
e[steptai me;n oJ tau'ro", e[cei tevlo", e[stin oJ quvswn. "El toro está coronado, tiene
su fin, he aquí el que hará el sacrificio", cf. Onians (19542) 450 ss.
1311 Los participantes en el simposio tenían la costumbre de coronarse,
cf. por ejemplo, Xenophan. Fr. 1 Gent.-Prat.
1312 Cf., entre muchos otros ejemplos, Pi. O. 3. 18, P. 2. 6, N. 2. 22, I. 1. 10.
La metáfora de la corona como símbolo del triunfo del creyente tras una vida
de lucha no es ajena a la literatura griega, tanto en ambientes paganos (como
es el caso del eleusino) como cristianos, cf. Pl. Phd. 114c;. Porph. Abst. 1. 30;
Plu. Ser. num. vind. 561 A; Clem. Al. QDS. 3 (937 P.); Ep. Col. II. 18; la vida
eterna es la corona de laurel, el premio del vencedor (brabei'on, I Cor. IX. 24,
Phil. III. 14).
1313 Se usa frecuentemente en ritos funerarios, cf. E. Ph. 1632 s; Ar. Lys.
600 ss, Plu. Arist. 21, cf. Burkert (1983a) 56. Sobre las coronas en ritos
funerarios de la Magna Grecia, cf. Pugliese Carratelli (19862) 711. Son
asimismo numerosos los testimonios que corroboran la imagen de las almas de
los bienaventurados coronadas y adornadas con guirnaldas en el más allá.
Píndaro (O. 2. 74ss) nos dice que quienes han llevado una existencia sin
mancha trenzan coronas en el reino de Radamantis. Virgilio (Aen. 6. 665) da
cuenta de la representación de las almas coronadas en el más allá.
1314 Ar. Ra. 329 ss.
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con el banquete, porque es un banquete perpetuo lo que se le
promete al buen mista. La corona es también un símbolo de su
victoria sobre las reencarnaciones. Puede considerarse un símbolo
funerario, en la medida en que el triunfo no se produce en este
mundo, sino en el más allá, porque los triunfadores se quedarán
como residentes sempiternos en el otro mundo y no tendrán que
volver a una vida mortal. Y por último, la corona tiene un
fundamento místico, ya que es una especie de seña de identidad
del iniciado, a quien se reconoce precisamente por ese rasgo
externo. A pesar de su importancia manifiesta, desgraciadamente
son muy pocos los datos sobre el empleo de coronas en los ritos. El
testimonio más significativo es un pasaje del discurso Sobre la
Corona de Demóstenes que describe los tíasos guiados por el
oficiante Esquines:
D. 18. 260 ejn de; tai'" hJmevrai" tou;" kalou;" qiavsou" a[gwn dia; tw'n oJdw'n,
tou;" ejstefanwmevnou" tw'i maravqwi kai; th'i leuvkhi, ktl.
De día, guiando por las calles los hermosos tíasos, los coronados por el
hinojo y el álamo blanco (...).
Es decir, los miembros del tíaso recorrían las calles
coronados. El lexicógrafo Harpocración completa este testimonio:
Harp. Lex. s. v. leuvkh: (...) oiJ ta; Bakcika; telouvmenoi th'i leuvkhi stevfontai
dia; to; cqovnion me;n ei\nai to; futovn, cqovnion de; kai; to;n th'" Persefovnh" Diovnuson.
(...) los que cumplen los ritos báquicos se coronan con álamo blanco
porque el árbol es ctónico y ctónico es Dioniso, el hijo de Perséfone.
Según este texto, las coronas hechas con hojas de álamo se
portaban por su relación con el mundo de los muertos,1315 al que
también se asocia Dioniso, hijo de Perséfone, por su
desmembramiento a manos de los Titanes y posterior
renacimiento. Por un lado, la corona sirve de seña de identidad a
los miembros del tíaso y, por otro, los fieles recorren las calles
coronados en señal de su triunfo sobre la muerte.
                                    
1315 El álamo blanco es uno de los árboles que tradicionalmente pueblan
el Hades griego, cf. Comparetti (1910) 34.
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En la Vida de Alejandro, Plutarco describe los tíasos de
mujeres que llevan coronas entre otros atributos propios de estos
ritos como la serpiente, el tirso y la criba:
Plu. Alex. 2. 9 o[fei" megavlou" ceirohvqei" ejfeivlketo (sc. ∆Olumpiav") toi'"
qiavsoi", oi} pollavki" ejk tou' kittou' kai; tw'n mustikw'n livknwn paranaduovmenoi kai;
perielittovmenoi toi'" quvrsoi" tw'n gunaikw'n kai; toi'" stefavnoi", ejxevplhtton tou;"
a[ndra".
Y en los tíasos alzaba (i. e. Olimpíade) grandes serpientes
domesticadas, que muchas veces al erguirse desde la hiedra y las cribas
mistéricas y enroscarse alrededor de los tirsos y las coronas de las mujeres
espantaban a los hombres.
Un pasaje de Clemente de Alejandría confirma la práctica de
coronarse para ejecutar los ritos y pone de manifiesto la asociación
inmediata entre teleté, coronas y éxtasis ritual:
Clem. Al. Paed. 2. 8. 73. 1 oiJ me;n ga;r bakceuvonte" oujde; a[neu stefavnwn
ojrgiavzousin: ejpa;n de; ajmfiqw'ntai ta; a[nqh, pro;" th;n teleth;n uJperkavonta.
Los que celebran a Baco no cumplen los ritos sin coronas, sino que, en
cuanto se ciñen en sus sienes las flores, se sienten encendidos en vista de la
celebración.
Para obtener más datos sobre el uso ritual de las coronas
hemos de recurrir a textos que hablan de su presencia en prácticas
que los fieles cumplen en el más allá. Puesto que en muchos casos
los ritos son una puesta en escena anticipada del destino que
aguarda al fiel en el otro mundo, a la inversa, podemos tomar las
noticias sobre lo acontecido en el más allá como testimonio fiable
para ilustrar los ritos celebrados en vida.
Muy significativo es un texto de Platón, que ya hemos visto y
glosado a propósito del uso del vino, donde el filósofo se mofa de
los bienes que Museo y su hijo (es decir, Orfeo) les prometen a los
justos en el más allá:
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Pl. R. 363cd eij" {Aidou ga;r ajgagovnte" tw'i lovgwi kai; kataklivnante" kai;
sumpovsion tw'n oJsivwn kataskeuavsante" ejstefanwmevnou" poiou'sin to;n a{panta
crovnon h[dh diavgein mequvonta", hJghsavmenoi kavlliston ajreth'" misqo;n mevqhn
aijwvnion.
Pues los transportan con la imaginación al Hades y allí los sientan a la
mesa y organizan un banquete de justos, en el que los hacen pasar la vida
entera coronados y beodos, cual si no hubiera mejor recompensa de la virtud
que la embriaguez sempiterna.
La corona y el vino, los bienes prometidos, simbolizan la
felicidad eterna. El mismo panorama hallamos en un fragmento de
Aristófanes1316 que, aun corrupto, nos permite vislumbrar una
referencia a unos iniciados que participan coronados en un
banquete en el más allá. Ya estudiamos que la ingestión de
alimentos y bebida formaban parte del ritual, de manera que
resulta coherente pensar que la descripción de banquetes
ultraterrenos presentados por Platón se forjó a partir de banquetes
reales, celebrados en vida por los fieles, en los que el vino y las
coronas ocuparon un lugar excepcional arropados por su
simbolismo en el marco de estas doctrinas.
Uno de los textos más interesantes en relación con la corona
lo hallamos en una laminilla de oro procedente de Turios.1317 El
muerto iniciado declara:
fr. 488 B., 5ss kuvkloãuÃ d∆ ejxevptan barupenqevo" ajrgalevoio,
iJmertoãu'Ã d∆ ejpevban stefavnoãuÃ posi; karpal°ivmoisi,
desøsØpoivna" d∆øeØ uJpo; kovlpon e[dun cqoniva" basileiva":
                                    
1316 Ar. Fr. 504. 6ss K.-A. ã      Ã ouj ga;r a[n pote ou{tw Ê stefanwmevnoi/
proujkeivmeq j, oujd j a]n katakekrinomevnoi Ê,/ eij mh; katabavnta" eujqevw" pivnein e[dei./
dia; tau'ta gavr toi kai; kalou'ntai makavrioi/ pa'" ga;r levgei ti", oJ makarivth"
oi[cetai,/ katevdarqen: eujdaivmwn, o{t j oujk ajniavsetai/ kai; quvomevn Ê aujtoi'si toi'"
ejnagivsmasin/ w{sper qeoi'si, kai; coav" ge ceovmenoi/ aijtouvmeq j aujtou;" deu'r j ajnei'nai
tajgaqav. "Y no estaríamos coronados, ni ungidos(?)/ si no fuéramos a beber,
nada más bajar. / Por eso se los llama 'felices'./ Pues todo el mundo dice 'Se
nos ha ido, feliz él'./ 'Se quedó dormido, dichoso él, porque ya no sufrirá'./ Y
les celebramos con sacrificios, / como a dioses, y ofreciéndoles libaciones,/
les pedimos que nos envíen bienes aquí arriba".
1317 Cf. Bernabé - Jiménez (2001) 159ss.
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Salí volando del penoso ciclo de profundo pesar,
me lancé con ágiles pies a por la ansiada corona
y me sumí bajo el regazo de mi señora, la reina subterránea.
La liberación del iniciado del ciclo de nacimientos es
concebida como un triunfo y se simboliza con la obtención de la
corona. Este objeto deseado ( iJmertov") premia el éxito en el pasaje
del Hades. Por otra parte, es también una seña de identidad para el
iniciado que se presenta ante Perséfone, un rasgo externo que lo
distingue de los muertos no iniciados. No extraña por ello que en
una vasija hallada en la tumba junto a una de las láminas de Turios
se representase un genio hermafrodita con una corona en la
mano.1318 Lo funerario y lo iniciático vuelven a aparecer unidos en
un poema1319 de autor desconocido, fechable a mediados del s. III
a. C., que se hace eco del lenguaje y la ideología de las láminas de
los muertos iniciados:
SHell 980 e[rceo dh; makavristo" oJdoipovro", e[rceo kalou;"
cwvrou" eujsebevwn ojyovmeno", Fivlike,
ejk kisshrefevo" kefalh'" eu[umna kulivwn
rJhvmata, kai; nhvsou" kwvmason eij" makavrwn,
Marcha, caminante feliz, marcha para ver
los coros de los piadosos, Filico,
emitiendo de tu cabeza coronada de hiedra palabras
de hermosos himnos, y ve en cortejo festivo a las islas de los felices.
Está dirigido al poeta trágico Filico quien en el momento de
su partida hacia los lugares de los felices y la isla de los
bienaventurados lleva la cabeza coronada de hiedra,
probablemente en señal de su iniciación en los misterios. A ambos
textos, laminilla y poema, hay que añadir un fragmento de Plutarco
donde se describen las experiencias que el alma sufre tras la
muerte tomando como referencia las experimentadas por el fiel
durante la teleté. La afirmación expresa de Plutarco de que lo
experimentado durante la teleté es similar y, en cierto modo,
                                    
1318 Cf. Bernabé - Jiménez (2001) 135ss.
1319 Cf. Dickie (1995) 84ss.
- 375 -
anticipador de lo que espera al alma tras la muerte, corrobora la
posibilidad de emplear las descripciones de lo acontecido en el más
allá como testimonio fiable para ilustrar el rito celebrado en vida.
El de Queronea describe el periplo del alma en los siguientes
términos:
Plu. Fr. 178 Sandbach ejn ai|" oJ pantelh;" h[dh kai; memuhmevno" ejleuvqero"
gegonw;" kai; a[feto" periiw;n ejstefanwmevno" ojrgiavzei kai; suvnestin oJsivoi" kai;
kaqaroi'" ajndravsi, ktl.
En estos lugares quien ha participado ya completamente en los
misterios, se ha vuelto libre y llega coronado y libertado, celebra los misterios
y vive con varones santos y puros (...).
En los tres textos -laminilla, poema dirigido a Filico y
fragmento de Plutarco- el simbolismo de la corona tiene ecos
rituales. En primer lugar, la corona es una seña de identidad del
muerto iniciado, como lo había sido ya antes -es decir, en vida- de
los miembros de los tíasos descritos por Demóstenes y Plutarco. En
segundo lugar, tras la muerte la consecución de la corona supone
el triunfo del iniciado sobre el ciclo de reencarnaciones, señalando
así un momento culminante. Mientras, en el rito cumplido en tierra
la corona puede asociarse también al clímax ritual en varios
sentidos. Sabemos por una inscripción de Rodas1320 que las
asociaciones de tíasos ofrecían coronas como premio o recompensa
en vida, pero cuyo reconocimiento continuaba tras la muerte. Y el
filósofo Teón de Esmirna da cuenta de los pasos de un ritual de
iniciación consistente, primero en una purificación, seguida de la
realización de un rito, de una contemplación y de la coronación del
iniciado, todo lo cual producía en él un estado de felicidad.1321 No
son descartables ritos similares entre los órficos, aunque no hay
datos al respecto. Mucho más sugerente resulta, en cambio,
vislumbrar otro uso sacro de la corona. Si postulamos que durante
                                    
1320 IG I 155, D (II 63 ss). Cf. Foucart (1873) 33ss.
1321 Theo Sm. p. 18, Hiller. La iniciación es sentida así como un cambio de
destino que recuerda el symbolon  religioso que recoge Demóstenes en el De
Corona (18. 259) e[fugon kako;n, eu|ron a[meinon, "he dejado el mal, he encontrado
el bien".
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el ritual se escenificaban la muerte y renacimiento de Dioniso el
simbolismo subyacente a las coronas permite reservarles un lugar
preferente en esa hipotética representación simbólica de los
padecimientos y triunfo del dios sobre la muerte.
Desgraciadamente carecemos de apoyos que lo confirmen, salvo la
asociación que postulaba Harpocración entre el portar coronas y el
carácter ctónico de Dioniso. En cualquier caso, no resulta
descabellado pensar que la importancia que la corona tiene en el
rito funerario y en las representaciones de las prácticas de los
mistas en el más allá remonte a un rito celebrado sobre la tierra
que gira en torno a la muerte y renacimiento del dios.1322
Si recapitulamos los datos, vemos que la corona aparece en
tres momentos de la celebración. Primero en la procesión, mientras
el tíaso recorre las calles, como prueban los pasajes del Sobre la
Corona de Demóstenes y de la Vida de Alejandro de Plutarco. En
segundo lugar, durante el banquete, si aceptamos que el pasaje
citado de la República platónica refleja una realidad cultual. Por
último, y aunque sea una sólo hipótesis, la corona aparecería en la
puesta en escena del mito central de la doctrina órfica. Los valores
de la corona en el mundo griego, postulados al principio de
nuestro estudio, se adaptan perfectamente a cada uno de estos
momentos. Es un símbolo místico en la procesión, simposíaco en el
banquete y funerario y triunfal durante la representación de la
muerte y renacimiento del dios. De este modo, el rito, el mundo de
la muerte y el destino del alma se implican en la metáfora de la
corona, mística, triunfal y simposíaca a un tiempo.
Para terminar nuestro estudio sobre las coronas merece la
pena recordar que las hojas y las flores con que se trenzan no están
exentas de un simbolismo que combina de nuevo aspectos rituales
y funerarios. En general, sin limitarnos al ambiente órfico, el mirto
parece ser la corona por excelencia de iniciados en los misterios, lo
que está estrechamente relacionado con su lugar en el culto de los
                                    
1322 Cf. § 3. 3. 1 La relación entre los iJeroi; lovgoi y los elementos cultuales.
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muertos y en el de Deméter y Core.1323 Los textos de Demóstenes y
Harpocración señalan que las coronas eran de hinojo y álamo
blanco, pero también podían ser de hiedra.1324 En la descripción de
un ánfora de Vulci del s. IV / III a. C., hoy perdida, se describía a
los iniciados coronados de hiedra y con tirso.1325 Recuérdese,
además, que las laminillas de Pelina1326 tienen forma de hoja de
hiedra. Por todo ello, no extraña la noticia de que una enorme
corona mística de oro aparecía en la procesión dionisíaca de
Ptolomeo II, sobre la puerta del Bereniceion, santuario de la reina
divinizada.1327 Coronas de oro o metal dorado parecen haber
figurado también en ritos funerarios de la Magna Grecia,1328 pero
principalmente en Salónica se han encontrado numerosas coronas
de oro junto a enterramientos funerarios. Se trata de piezas de oro
que imitan coronas de mirto,1329 roble1330 y olivo1331 y se fechan
entre los siglos IV y II a. C.
                                    
1323 Para la relación del mirto con el culto a Deméter y Core cf. el
interesante libro de Blech (1982) 94 y n. 15. Cf. E. Alc. 172, El. 324, 512; Ister
FGH 334 F 29; Apollod. FGH 244 F 140. Las ramas de mirto eran usadas en ritos
funerarios: Plu. Arist. 21. En los sacrificios celebrados en Argos las coronas
eran de mirto: Sch. Pi. O. 7. 152c oiJ de; stevfanoi ejk mursivnh".
1324 Para las coronas de hiedra en el culto a Dioniso, cf. Blech (1982)
212ss. En el ritual eleusino de las Coes los participantes iban coronados de
hiedra: Alciphr. 4. 18. 11, vid. supra n. 1310.
1325 Para los detalles sobre el ánfora, cf. Bernabé - Jiménez (2001) 59. Cf.
et. Sch. Pi. O. 2. 132b 1 a[nqh ajpo; devndrwn: ejlaiva", mursivnh", kissou'. kata; gh'n
a[nqh: i[a kai; krovko", "flores de los árboles: olivo, mirto, hiedra; flores bajo
tierra: violetas, azafrán".
1326 Bernabé - Jiménez (2001) 87ss.
1327 Callix. FGH 627 F 2. 34 = Athen. 202d, cf. Burkert (1975) 96.
1328 Pugliese Carratelli (19862) 711.
1329 Al s. IV a. C. pertenecen dos coronas halladas junto a una tumba en
Derveni y en la antecámara de la tumba de Filipo II en Vergina, cf.
Touratsoglou (1995) 112 fig. 136, 226 fig. 291, respectivamente.
1330 Dos coronas fechables en el s. IV a. C. fueron encontradas en la
tumba de Filipo II y en la llamada tumba del Príncipe, ambas en Vergina; cf.
Touratsoglou (1995) 118s fig. 148, 238s fig. 309 y 310. Otra corona
perteneciente al s. II a. C. fue hallada en la región de Kavala, cf. Touratsoglou
(1995) 369, fig. 475.
1331 Dos coronas procedentes de Anfípolis y fechables en los siglos IV a.
C. y IV-III a. C., c f . Touratsoglou (1995) 344-345, fig. 439 y 440,
respectivamente.
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3. 1. 7 LAS PURIFICACIONES
El concepto de purificación, que ocupa un lugar central en
diferentes sistemas religiosos de la antigüedad,1332 adquiere en el
orfismo un significado escatológico particular.1333 En efecto, entre
las creencias órficas destaca la existencia de una culpa heredada,
un pecado antecedente1334 que actúa como una mancha
(mivasma)1335 para la que el hombre busca una purificación
(kavqarsi") y una liberación (luvsi"). La expiación se consigue
manteniendo un modelo de vida estricto, el  jOrfiko;" bivo",1336 y a
través del cumplimiento de ritos que son un medio para purificar
cuerpo y alma. Por otra parte, la purificación está motivada por
injusticias pasadas pero sus efectos se proyectan en el presente y
sobre todo, en el futuro, tras la muerte; es decir, siguen vigentes
más allá de los límites de la vida terrenal.1337
En este apartado vamos a estudiar, en primer lugar, el valor
de términos griegos como kaqarmov" y kaqaivrw, en su sentido
religioso,1338 que pueden caracterizar las purificaciones por su
efecto o por la naturaleza de acciones que las componen.1339 Así,
por ejemplo, el verbo kaqai vrw se refiere en general a ritos
profilácticos que tienen por finalidad eliminar impurezas cuyo
origen muchas veces no se ha precisado o con las que se está
manchado sin saberlo. Es decir, kaqarmov" o kaqaivrw no designan
                                    
1332 Parker (1983); Burkert (1992) 55ss.
1333 Cf. Parker (1983) 300.
1334 Cf. Bianchi (1966) 117-26; Cosi (1995) 116; Bernabé (1998b) 81.
1335 Cf. Parker (1983).
1336 En efecto, como señala Cosi (1995) 116, la búsqueda de una pureza no
tiene solamente valor ritual, sino que se manifiesta también y muy
especialmente a través de un modelo propio de vida que rige para los
seguidores de estos grupos. Cf. § 2. 1. 3. 2 La vida órfica. Preceptos sobre el
modus vivendi.
1337 Bernabé (1997b) 77.
1338 Términos como kaqarmoiv y kavqarsi" sirven tanto para expresar la
purificación física y moral en sentido religioso, como la limpieza en sentido
concreto, cf. Moulinier (1952) 156ss; Lloyd (1979) 44 .
1339 Rudhardt (1958) 163.
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ritos específicos de purificación, sino que se refieren más bien a los
efectos catárticos que ritos como los que hemos analizado en
apartados anteriores provocan en los fieles.
Los testimonios más antiguos remontan al corpus
hipocrático. Las llamadas purificaciones (kaqarmoiv) aparecen
ligadas al ámbito de la magia1340 y pertenecen al dominio de los
oficiantes de ritos:
Hp. Morb. Sacr. 18. 6 (90 Grenseman) ou|to" kai; tauvthn th;n nou'son (sc.
morbum sacrum) ijw'ito a[n, eij tou;" kairou;" diagnwvskoi tw'n sumferovntwn, a[neu
kaqarmw'n kai; magivh" kai; pavsh" th'" toiauvth" banausivh".
Ese puede curar también esta enfermedad (i. e. la epilepsia), si
reconoce los tiempos oportunos de los tratamientos adecuados, sin
purificaciones ni magia ni toda esa clase de charlatanería.
Para una mente racional el recurso a métodos carentes de
rigor científico para la curación de enfermedades resultaba
verdaderamente desconcertante y sólo podía mantenerse dando
pábulo a las creencias milagreras y supersticiosas de los clientes.
Los textos no definen directamente el significado de kaqarmov", pero
describen las prescripciones sobre el alimento y el vestido, de
manera que se deduce que la purificación, la purga, consiste
precisamente en la observancia de esos tabúes:
Hp. Morb. Sacr. 1. 12 (60ss Grenseman) kai; lovgou" ejpilevxante"
ejpithdeivou" th;n i[hsin katesthvsanto ej" to; ajsfale;" sfivsin aujtoi'si, kaqarmou;"
prosfevronte" kai; ejpaoida;", loutrw'n te ajpevcesqai keleuvonte" kai; ejdesmavtwn
pollw'n kai; ajnepithdeivwn ajnqrwvpoisi nosevousin ejsqivein.
Y añadiendo explicaciones convenientes asentaron la curación en un
terreno seguro para ellos mismos, aduciendo purificaciones y ensalmos,
prescribiendo apartarse de los baños y de comer muchos alimentos que serían
contraproducentes para los enfermos.1341
                                    
1340 Cf. et. Hp. Morb. Sacr. 1. 10, y § 2. 2. 2. 3 Denominaciones con otro
radical, s. v. kaqarthv".
1341 El texto continúa detallando esos alimentos y las prescripciones
sobre el vestido.
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En estos ejemplos del corpus hipocrático kaqarmov" posee un
valor genérico que se refiere a los efectos de determinadas
acciones, más que a un rito único y específico.
Uno de los pasajes más representativos es un texto de la
República platónica en que se habla de purificaciones de
injusticias:
Pl. R. 364e (...) wJ" a[ra luvsei" te kai; kaqarmoi; ajdikhmavtwn dia; qusiw'n kai;
paidia'" hJdonw'n eijsi me;n e[ti zw'sin, eijsi; de; kai; teleuthvsasin, ktl.
(...) que liberaciones y purificaciones de injusticias les son posibles
en vida y también tras la muerte, mediante ofrendas y juegos placenteros (...).
En este caso kaqarmov" refleja el estado de pureza que se
persigue conseguir y no un rito purificador en sí mismo. Es decir,
kaqarmov" designa el efecto del rito. El medio para alcanzar la
pureza es el cumplimiento de la ofrenda, qusiva, y la ejecución de
los juegos placenteros, paidiai; hJdonw'n. La realización de ambos
ritos tiene efectos purificadores para paliar las injusticias,
ajdikhvmata, en las que podemos ver una referencia a la falta original
del desmembramiento de Dioniso. Parece, por tanto, que kaqarmoiv
está aquí más cerca del valor de aJgneiva, el estado de 'pureza ritual'
pretendido, que de los medios empleados para lograrla.
Continuemos con el análisis de este término en otros pasajes
platónicos:
Pl. Phdr. 244e ajlla; mh;n novswn ge kai; povnwn tw'n megivstwn, a} dh; palaiw'n
ejk mhnimavtwn poqe;n e[n tisi tw'n genw'n hJ maniva ejggenomevnh kai; profhteuvsasa oi|"
e[dei ajpallagh;n eu{reto, katafugou'sa pro;" qew'n eujcav" te kai; latreiva", o{qen dh;
kaqarmw'n te kai; teletw'n tucou'sa (sc. hJ maniva) ejxavnth ejpoivhse to;n eJauth'", ktl.
Pero la demencia, que aparecía y se hacía voz oracular, se reveló a los
que necesitaban una liberación de enfermedades y de los mayores
sufrimientos, que sobrevienen de alguna parte a ciertas estirpes por antiguas
culpas, recurriendo a súplicas y adoraciones a los dioses. Llegó así (i. e. la
demencia) a purificaciones y teletai e hizo indemne, para el presente y el
futuro al que participaba de ella (...).
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Platón revela que kaqarmoiv y teletaiv se realizan en un estado
de maniva profética. En este caso los términos kaqarmov" y telethv v
parecen estar al mismo nivel. Se recurre a purificaciones y
celebraciones en busca de una liberación de antiguas culpas
(concretamente los adikhvmata del pasaje de la República que
acabamos de ver), pero también en busca de una liberación de los
males presentes, por eso se dice en el texto que teletaiv y kaqarmoiv
hacen indemnes para el presente y para el futuro. Quienes
recurren a ellas tienen un conocimiento preciso de esos efectos, de
la eficacia habitual de estos ritos, lo que implica un conocimiento
previo de la doctrina y sus consecuencias. Pero, ¿por qué razón
kaqarmov" y telethvv aparecen unidas, si hemos dicho que telethvv es la
celebración en la que se ejecutan una serie de ritos, que componen
las purificaciones, kaqarmoiv?. A nuestro modo de ver, kaqarmov"
puede ser también en este ejemplo un término genérico para
designar el efecto purificador que tienen algunos ritos cumplidos
durante la teleté. Es decir, kaqarmov" no es un rito específico, sino
que el término puede aplicarse a cualquier rito en el que se
aprecien cualidades purificadoras. A modo de ejemplo, sostener la
antorcha, portar la criba, o incluso las súplicas y servicios a los
dioses citadas en este mismo pasaje. En este sentido, kaqarmov"
designa los efectos de otros ritos. Aparece unido a teletai en tanto
en cuanto ambos son términos genéricos: el uno en relación a las
consecuencias de los ritos, el otro como término aglutinador de
todos ellos. El valor de kaqarmov" se encuentra también muy cerca
del de luvsi", 'liberación', en la medida en que es una liberación
última lo que se persigue mediante el cumplimiento de todos estos
ritos de efectos purificadores.
El mismo valor puede postularse para el verbo kaqaivrw en
otro pasaje platónico también relacionado con el ritual órfico, que
ya citamos a propósito del estudio de los participantes:
Pl. Phd . 69c o}" a]n ajmuvhto" kai; ajtevlesto" eij" ”Aidou ajfivkhtai ejn
borbovrwi keivsetai oJ de; kekaqarmevno" te kai; tetelesmevno" ejkei'se ajfikovmeno"
meta; qew'n oijkhvsei.
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Quien llega al Hades no iniciado y sin haber cumplido las teletai
yacerá en el fango, pero el que llega allí purificado y cumplidas las teletai
habitará en compañía de los dioses.
Los dos participios kekaqarmevno" y tetelesmevno" están
puestos al mismo nivel. Tetelesmevno" indica la participación en la
celebración ritual y el cumplimiento de los ritos por parte de los
fieles, mientras que kekaqarmevno" alude a los efectos purificadores
que dicha participación tiene para los iniciados. Por eso ambos
aparecen unidos: la participación en el ritual no puede disociarse
de las consecuencias que provoca. Es decir, el ritual resulta siempre
purificador. Pero, por otra parte, se exige que la pureza sea una
condición duradera,1342 tal y como indica el propio participio de
perfecto kekaqarme vno". Quienes han cumplido las teletai y
conseguido dicho estado de pureza deben mantenerlo con la
observancia estricta de las prescripciones órficas.
Un pasaje de Demóstenes viene a confirmar que kaqaivrw y
kaqarmov" se refieren a los efectos del rito más que a la naturaleza
de la acción.
D. 18. 259 th;n me;n nuvkta nebrivzwn kai; krathrivzwn kai; kaqaivrwn tou;"
teloumevnou" kai; ajpomavttwn tw'i phlw'i kai; toi'" pituvroi" kai; ajnista;" ajpo; tou'
kaqarmou' keleuvwn levgein Je[fugon kakovn, eu|ron a[meinon,∆ ktl.
Por la noche, vistiendo con una piel de cervato a los participantes en
los ritos, escanciándoles vino de la cratera, purificándolos y
embadurnándolos con arcilla y salvado, alzándolos después de la purificación
y exhortándolos a decir «he dejado el mal, he encontrado el bien» (...).
La purificación consiste en vestir a los iniciados con la piel
de cervato, escanciarles el vino, embadurnarles con barro y salvado
e instarles a la pronunciación de frases formularias.1343 Es decir, la
celebración en su conjunto es purificadora. No puede decirse que
                                    
1342 El análisis de los participios kekaqarmevno" y tetelesmevno" puede
verse en § 2. 1. 3. 1. 1 Denominaciones con el radical tele(s)-. b) Participios
medio-pasivos.
1343 Parker (1983) 303.
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kaqaivrw y kaqarmov" designen un rito específico de purificación,1344
distinto de los citados, y aun en el caso hipotético de que lo
hicieran, no sabríamos decir cuál es.
De entre los ritos mencionados por Demóstenes resulta muy
interesante el acto de embadurnar con barro y salvado a los fieles
(ajpomavttwn tw'i phlw'i kai; toi'" pituvroi"), un rito singular que se
corresponde con prácticas de purificación de sacerdotes de
Mesopotamia1345 y del que también da cuenta Harpocración:
Harp. Lex. s. v. ajpomavttwn: oiJ me;n aJploi>kwvteron ajkouvousin ajnti; tou'
ajpoyw'n kai; ajpolumainovmeno", a[lloi de; periergovteron, oi|on periplavttwn to;n
phlo;n kai; ta; pivtura toi'" teloumevnoi", wJ" levgomen ajpomavttesqai to;n ajndriavnta
phlw'i: h[leifon ga;r tw'i phlw'i kai; tw'i pituvrwi tou;" muoumevnou", ejkmimouvmenoi ta;
muqologouvmena par∆ ejnivoi", wJ" a[ra oiJ Tita'ne" to;n Diovnuson ejlumhvnanto guvywi
kataplasavmenoi ejpi; tw'i mh; gnwvrimoi genevsqai.
'El que limpia'. Unos entienden sencillamente por esto 'el que está
limpio y purificado', pero otros, más inquisitivamente, (i. e. entienden) por
ejemplo, 'el que emplasta el barro y el salvado a los que cumplen los ritos',
igual que decimos que una estatua se limpia con barro. Pues, en efecto,
ungían con barro y salvado a los iniciados, imitando exactamente los
mitologemas de algunos, como también los Titanes habían ultrajado a Dioniso
embadurnándose con yeso1346 para no resultarle reconocibles.
Los dos significados con que Harpocración desglosa el
término, 'el que está limpio y purificado' y 'el que emplasta con
barro a los que cumplen los ritos', resultan compatibles entre sí y
coherentes con las creencias del grupo mistérico órfico. En la
primera interpretación está implícita la idea de purificación
ansiada por todo iniciado en estas doctrinas, mientras que la
segunda sugiere la posibilidad de emplastarse con barro y salvado
para representar el mito central de la doctrina órfica, los
                                    
1344 No estamos de acuerdo con Parker (1983) 303, quien en este caso
concreto postula la existencia de un rito de purificación preparatorio para la
danza posterior descrita por Demóstenes.
1345 Burkert (1992) 61.
1346 Cf. West (1983) 154s (= [1993] 165s).
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padecimientos y la muerte de Dioniso.1347 Dicha representación
supondría a su vez una forma de purificación.
Otra prueba más del valor que venimos postulando para los
términos de la raíz kaqar- la encontramos en las laminillas de
Turios,1348 y con alguna variante en la de Roma,1349 en las que los
fieles declaran ante la diosa Perséfone, Eucles (Hades) y Eubuleo
(Dioniso):1350
fr. 488, 489, 490 B, 1  [Ercomai ejk kaqarw'n kaqarav
Vengo de entre puros, pura.
fr. 491 B, 1 “Ercetai ejk kaqarw'n kaqarav.
Viene de entre puros, pura.1351
Seguramente se trata de una referencia a la pureza ritual del
fiel portador de la lámina como resultado de haber experimentado
la iniciación (un requisito indispensable), de haber mantenido una
vida observante de los preceptos de este grupo religioso y de haber
llevado a cabo purificaciones rituales.1352 El adjetivo kaqarov"1353 no
es exactamente sinónimo de o{sio", el nombre que les da Platón1354
a quienes son merecedores del banquete eterno en el más allá,
puesto que o{sio"1355 designa el estado de pureza mental y ritual
requerido al iniciado para presentarse ante la divinidad y kaqarov"
denota la pureza en un aspecto particular y de una mancha
concreta.1356 En el caso de las laminillas de Turios1357 el uso del
                                    
1347 Cf. § 3. 3. 1 La relación entre los iJeroi; lovgoi y los elementos cultuales.
1348 Cf. Bernabé - Jiménez (2001) 137ss.
1349  Bernabé - Jiménez (2001) 179ss.
1350 Para la identificación de ambos, cf. Bernabé - Jiménez (2001) 139ss.
1351 Vid. et. § 3. 2. 5. 2 Otras expresiones cultuales.
1352 Kotansky (1994) 109.
1353 Entendido en sentido religioso; para otras acepciones, cf. Moulinier
(1952) 149.
1354 R. 363cd.
1355 Zuntz (1971) 307.
1356 De Bock Cano (1982) 121ss, en un estudio del adjetivo en los poemas
homéricos, Hesíodo, Tirteo y Arquíloco, considera kaqarov" como el núcleo del
plano positivo del campo semántico de los adjetivos de lo puro. El sentido del
término evoluciona desde 'no manchado físicamente' (su rasgo inherente) a
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término kaqarov" se justifica porque en dos de ellas el iniciado
afirma específicamente haber expiado una pena concreta, la pena
por acciones injustas:
fr. 489, 490 B., 4 poãiÃna;n° d∆ ajntapevøiØteøseØiãsÃ∆ e[rgwn° e{neka ou[ti
dikaãivÃwn.
Y he pagado el castigo que corresponde a acciones impías.
En defintiva la expresión e[rcomai ejk kaqarw'n kaqarav, "vengo
de entre puros, pura", supone para el iniciado una manera de decir
que ha cumplido con los requisitos exigidos, entre ellos la correcta
participación en el rito. La purificación se hace de forma individual
pero la pertenencia a un grupo de iniciados, solidario y
caracterizado por mantener una situación ritual similar, la pone de
manifiesto la construcción con genitivo partitivo: ejk kaqarw'n
kaqarav, "de entre puros, pura". Por otra parte, el adjetivo kaqarov"
de las laminillas muestra la pervivencia de los efectos de la
purificación más allá de la muerte. Los ritos que consituyen los
kaqarmoiv1358 se realizan en vida, sobre la tierra, y no hay datos
sobre purificaciones en el más allá, si bien sus efectos siguen
vigentes tras la muerte y benefician especialmente al alma.
Un pasaje de Alejandro Polihístor, transmitido por Diógenes
Laercio, enumera las pautas para conseguir la pureza ritual, aJgneiva,
que se exige al fiel:
Alex. Polyh. ap. D. L. 8. 33 th;n d∆ aJgneivan ei\nai dia; kaqarmw'n kai; loutrw'n
kai; perirranthrivwn kai; dia; tou' aujto;n kaqareuvein ajpov te khvdou" kai; lecou'" kai;
miavsmato" panto;" kai; ajpevcesqai brwtw'n qnhseidivwn te krew'n kai; triglw'n kai;
melanouvrwn kai; wjiw'n kai; tw'n wjiotovkwn zwviwn kai; kuavmwn kai; tw'n a[llwn w|n
parakeleuvontai kai; oiJ ta;" teleta;" ejn toi'" iJeroi'" ejpitelou'nte".
Y la pureza es necesaria mediante purificaciones, lustraciones y
aspersiones, mediante la purificación después de funerales, relaciones
amorosas y todo tipo de mancha y mediante el apartamiento de alimentos y
                                                                                                          
'libre de culpa' y, por último, 'puro', proceso que se produce a partir de
neutralizaciones con ajeikhv" o, como en el último paso, mediante la metáfora.
1357 Fr. 488, 489, 490 B.
1358 Tannery (1901) 317ss.
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carne de animales muertos, salmonetes, melanuros, huevos, animales nacidos
de huevos, habas y lo demás que prescriben quienes celebran las teletai en
los sagrados templos.
En primer lugar, el texto resulta muy interesante por la
presencia de dos términos de campos semánticos muy cercanos:
aJgneiva, 'pureza', y kaqarmov", 'purificación'. Si aJgneiva designa el
estado anímico y corporal del fiel que ha conseguido la condición
de puro, kaqarmov", en cambio, se refiere a uno de los medios para
lograrlo, a saber, el cumplimiento de determinados ritos. El
significado de lustraciones y aspersiones, prescritas asimismo para
conseguir la aJgneiva, parece claro. La dificultad reside en saber qué
ritos concretos se esconden bajo el plural kaqarmoiv. A tenor de los
ejemplos que venimos analizando, hemos de interpretar que hay
una alusión a ritos de efectos catárticos, como la ofrenda, la
libación o el uso de antorchas y cribas, entre otros, aunque no
aparezcan expresamente citados en este texto. Por su parte, la
prescripción sobre un modo de vida purgativo aparece expresada
por la raíz kaqar-. El verbo kaqareuvein implica aquí la purificación
de todo aquello que tenga que ver con el ciclo de nacimientos,
como, por ejemplo, los elementos polares: la vida y la muerte.1359
Otro pasaje transmitido también por Diógenes Laercio
resulta interesantísimo porque kaqarmoiv designa un texto escrito,
sin que se especifique de qué tipo, pero que tiene efectos
catárticos:
D. L. 10. 4 kai; ga;r su;n th'i mhtri; periiovnta aujto;n (sc. Epicurum) ej" ta;
oijkivdia kaqarmou;" ajnaginwvskein
Y al llegar (i. e. Epicuro) con su madre a la casa leyó las
purificaciones.
El pasaje relata las actividades de Epicuro y su madre.
Aunque no se refiere propiamente a ritos órficos, ilustra que la
lectura de determinados textos constituía por sí misma un rito
purificador1360 conocido en la antigüedad. Carecemos de datos
                                    
1359 Cf. Rudhardt (1958) 170s.
1360 Kotansky (1995) 252ss.
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sobre la existencia de un rito similar en el orfismo, pero podemos
conjeturarla a sabiendas de la importancia de la palabra en el
ritual, como veremos en el apartado dedicado a los legovmena. La
purificación por medio de la lectura o recitado de determinados
textos es muy común en distintas religiones. Por ejemplo, la
penitencia impuesta a los fieles cristianos tras la confesión consiste
precisamente en rezar determinadas oraciones tantas veces como el
sacerdote crea conveniente.
Pero sigamos con las purificaciones órficas. En el s. II d. C.
Pausanias le atribuye a Orfeo el descubrimiento de:
Paus. 9. 30. 4 (...) teleta;" qew'n kai; e[rgwn ajnosivwn kaqarmou;" novswn te
ijavmata kai; tropa;" mhnimavtwn qeivwn.
(...) rituales de dioses, purificaciones de acciones impías, curaciones
de enfermedades y medios de alejar la cólera divina.
La mención de e[rga ajnovsia, 'acciones impías', nos retrotrae a
los adikhvmata del pasaje de la República (R. 364e) y a los palaia;
mhnivmata del Fedro (Phdr. 244e), donde teletaiv y kaqarmoi v
aparecían también al mismo nivel. Las acciones impías son
consideradas injusticias, objeto de antiguas cóleras, que provocan
la necesidad de purificación.
Muy interesante es también un texto del Carmen Aureum
que dice así:
Carm. Aur. 67s ajll j ei[rgou brwtw'n w|n ei[pomen e[n te kaqarmoi'" e[n te
luvsei yuch'".
Apártate de los mortales, de lo cual se habla en las purificaciones y en
la liberación del alma.
Kern1361 agrupó algunos fragmentos como obra de Orfeo1362
bajo el título Kaqarmoiv, pero no hay pruebas de que una obra con
                                    
1361 Fr. 291-292 K.
1362 Brisson (1990) 2915. Para un inventario de las obras atribuidas a
Orfeo, cf. Ziegler, RE s. v. Orphische Dichtung, col. 1321-1417, sobre kaqarmoiv
en concreto, p. 1410.
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dicho título pueda atribuírsele. Más bien, podemos interpretar que
este pasaje del Carmen Aureum y otro de Eusebio aluden a los
textos empleados en ciertos ritos de efectos purificadores:1363
E. PE  5. 31. 3 (fr. 607 B.) wJ" mh; ma'llon th'" Krhvth" su; kaqarmou' prosdevhi,
∆Orfikouv" tina" h] ∆Epimenideivou" kaqarmou;" fantazovmeno".
Que no necesites más que la purificación de Creta, al jactarte de unas
purificaciones órficas o de Epiménides.
En el s. III d. C. Orígenes vuelve a poner de manifiesto la
necesidad de purificarse para poder acceder al conocimiento de
determinadas doctrinas:
Origen. Cels. 1. 7 kai; tine;" me;n ajkouvonte" Puqagovrou, wJ"  JAujto;" e[fa j,
a[lloi d j ejn ajporrhvtwi didaskovmenoi ta; mh; a[xia fqavnein eij" ajkoa;" bebhvlou" kai;
mhdevpw kekaqarmevna". Kai; pavnta de; ta; pantacou' musthvria kata; th;n ÔEllavda kai;
th;n bavrbaron kruvfia o[nta ouj diabevblhtai (sc. Celsum).
Y algunos sólo oían sobre Pitágoras: "Él lo dijo"; otros eran instruidos
secretamente en doctrinas que no merecen llegar a oídos profanos y aún no
purificados. Y en cuanto a cualquier misterio que se practique por toda Grecia
y tierra bárbara, siendo ocultos, no los ataca (i. e. Celso).
Este texto refleja la importancia de la palabra en el ritual al
personificar en el sentido del oído la purificación que, en buena
lógica, se haría extensible al resto de sentidos. El participio de
perfecto kekaqarmevna", igual que en el pasaje del Fedón platónico
(Phd. 69c), indica los efectos catárticos y durareros consecuencia
del cumplimiento de los ritos.
Un siglo después, en el IV d. C., Jámblico atribuye a Pitágoras
la difusión de las purificaciones órficas que vuelven a aparecer
junto a las teletai:
Iambl. VP 28. 151 dev fasi Puqagovran (...) ajggevllein de; aujtw'n (sc. tw'n
∆Orfikw'n) tou;" kaqarmou;" kai; ta;" legomevna" teletav", th;n ajkribestavthn ei[dhsin
aujtw'n e[conta.
                                    
1363 Fr. 607 B. De hecho, West en su libro The Orphic Poems no dice nada
sobre una obra con semejante título.
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Dicen (....) que Pitágoras refirió sus purificaciones (i. e. de los órficos)
y las llamadas teletai, porque tenía un conocimiento exactísimo de ellas.
Los dos términos kaqarmoiv y teletaiv aparecen de nuevo
unidos sintácticamente, lo que confirma que el rito y sus
consecuencias son inseparables, como ya formulábamos en el
comentario de los pasajes platónicos.
El biógrafo de Proclo, Marino (s. V / VI d. C.) considera que
los conjuros (ajpotrophv) y las aspersiones (perirranthvrion) son
purificaciones. Su testimonio apoya el valor genérico del término
que no designa un rito, sino los efectos catárticos de ciertos ritos:
Marin. Procl. 455 (75 Masullo) nuvktwr te kai; meq∆ hJmevran ajpotropai'"
kai; perirranthrivoi" kai; toi'" a[lloi" kaqarmoi'" crwvmeno", oJte; me;n ∆Orfikoi'", oJte;
de; Caldai>koi'".
Noche y día recurría (i. e. Proclo) a conjuros, aspersiones y otras
purificaciones, bien órficas, bien caldeas.
Según este pasaje, los kaqarmoiv entran en el campo de los
ritos ta; drwvmena, como las aspersiones, pero también de aquellos
ta; legovmena , porque los conjuros consisten en el recitado de ciertas
fórmulas o expresiones que acompañan los ritos prácticos
confiriéndoles un significado especial. Digna de mención es
también, la calificación de órficas que reciben las purificaciones,
pues pone de manifiesto la asociación de estas prácticas con
ambientes órficos todavía en una época tardía.
Comentaristas de fecha posterior como Juan Tzetes (s. XII d.
C.) vuelven a dar testimonio de la unión de teletaiv y kaqarmoiv, a
los que se suma el término periluvsei", 'liberaciones'. La
información que proporciona Tzetes sobre las purificaciones
adquiere mayor relieve si se tiene en cuenta que su presunta
fuente, Filócoro, remonta a los siglos IV /III a. C.:
Tz. in Aristoph. Ra. 1033a (IV 3. 1003. 1 Koster) o[ti pollh; dovxa katei'ce
peri; ∆Orfevw", wJ" teleta;" suntetavcoi. kai; Mousai'on pai'da Selhvnh" kai; Eujmovlpou
Filovcorov" (FGH 328 F 208) fhsin ou|to" de; periluvsei" kai; teleta;" kai; kaqarmou;"
sunevqhken: oJ de; Sofoklh'" (Fr. 1116 Radt) crhsmolovgon aujtovn fhsi.
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Pues una gran renombre prevalecía en torno a Orfeo, porque había
codificado teletai. Y Filócoro llama a Museo hijo de Selene y Eumolpo. Y éste
reunió liberaciones, teletai y purificaciones. Pero Sófocles lo llama
cresmólogo.
Independientemente de las atribuciones a los poetas Orfeo y
Museo, nos interesa resaltar que una vez más las purificaciones se
definen por sus efectos y por ello pueden ser asociadas a términos
como 'liberaciones' (periluvsei") y 'teletai'.
En definitiva, kaqarmov" posee un valor genérico y se refiere a
los efectos de determinadas acciones, más que a un rito único y
específico. Las prescripciones referentes al modus vivendi, el
ayuno,1364 la ofrenda de sacrificio, las lustraciones y libaciones, el
rito con cribas o antorchas, incluso las danzas1365 y el recitado de
fórmulas, todos estos ritos pueden interpretarse como ritos
purificadores. El gramático latino Servio agrupa los ritos de
purificación a partir de los tres elementos, agua, aire y fuego:1366
Seru. Aen. 6. 741 In sacris omnibus tres sunt istae purgationes: nam
aut taeda purgant et sulphure aut aqua abluunt aut aere ventilant, quod erat
in sacris Liberi.
En todos los ritos se dan estas tres purificaciones: las antorchas
purifican por el azufre, lavan con agua y aventan con el viento, lo que se
hacía en los ritos de Líber.
A todos ellos pueden atribuírseles cualidades purgativas y
están presentes en gran parte de los ritos órficos. Según vimos en
los apartados correspondientes, y con independencia del uso de
                                    
1364 Lanata (1967) 53.
1365 Cf. por ejemplo, un pasaje muy significativo de Platón a propósito de
la danza bacanal: Pl. Lg. 815c o{sh me;n bakceiva (sc. coreiva) t j ejsti;n kai; tw'n
tauvtai" eJpomevnwn, a}" Nuvmfa" te kai; Pa'na" kai; Seilhnou;" kai; Satuvrou"
ejponomavzonte", w{" fasin, mimou'ntai katwinwmevnou", peri; kaqarmouv" te kai;
teletav" tina" ajpotelouvntwn, "toda la (i. e. danza) bacanal y en las que siguen a
éstas, que se realizan con relación a purificaciones y ritos, se imita, según
dicen, a ebrios dándoles el nombre de Ninfas, Panes, Silenos y Sátiros". No
queda del todo claro si la purificación precede a la danza o si dicha actividad
resulta en sí misma purificadora, cf. Parker (1983) 303s.
1366 Cf. Hamburg, RE s. v. kaqarmov", col. 2516s; Cumont (1933) 251 y n. 4;
Burkert (1987a) 98 y n. 41.
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términos como kaqarmov" o kaqaivrw, la purificación por aire se
realiza simbólicamente mediante la criba; la purificación por fuego,
con antorchas, y la purificación por agua,1367 mediante
lustraciones (lou'tra) y aspersiones (perirranthvria). Del mismo
modo, las libaciones de agua, vino y leche debieron de tener un
carácter purgativo. El supersticioso que Teofrasto ridiculiza en sus
Caracteres1368 da buena cuenta de diferentes purificaciones.
Aunque se trata de un personaje caricaturizado en extremo, puede
ejemplicar bien un tipo de cliente que acudía a los orfeotelestas, tal
y como el propio Teofrasto denuncia, y el origen de algunos de sus
tabúes y supersticiones. No deja de resultar significativo que
muchos de los ritos a que continuamente se somete el supersticioso
por miedo a contaminarse y para lograr la purificación, sean
similares a los cumplidos por los fieles órficos. Así, el apartamiento
de los elementos polares, la vida y la muerte, el uso de vino, mirto
y pasteles sagrados para el sacrificio, la presencia de serpientes
carrilludas asociadas a Sabacio o la mención de coronas, la
purificación mediante una cebolla albarrana1369 y un perrillo.
Además de estos ritos, se citan otros que no aparecen en los textos
órficos, como la purificación en una fuente o la de la casa por
miedo a los conjuros.
A los ritos citados podemos añadir la purificación por la
piedra del rayo de la que habla un texto de Porfirio. Entre los ritos
iniciáticos cretenses descritos por este autor a propósito de una
pretendida iniciación de Pitágoras, se encontraba una purificación
preliminar del iniciando, seguida de otra con una "piedra del
rayo", esto es, con una de aquellas puntas de flecha de sílice
astillada, producción característica de la antigua edad de
piedra:1370
Porph. VP 17 Krhvth" d∆ ejpiba;" toi'" Movrgou muvstai" proshviei (sc.
                                    
1367 De acuerdo con el texto transmitido por Diógenes Laercio (Alex.
Polyh. ap. D. L. 8. 33) citado supra.
1368 Thphr. Char. 16, cf. Parker (1983) 307.
1369 Dífilo (Diph. 125 K.- A, citado supra, § 3. 1. 4 Luz y fuego en el ritual)
menciona también la purificación con esta cebolla, skivllh.
1370 Pettazzoni (1924) 46; cf. Casadio (1990b) 285s.
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Puqagovra") eJno;" tw'n ∆Idaivwn Daktuvlwn, uJf∆ w|n kai; ejkaqavrqh th'i keraunivai livqwi,
e{wqen me;n para; qalavtthi prhnh;" ejktaqeiv", nuvktwr de; para; potamw'i ajrneiou'
mevlano" malloi'" ejstefanwmevno".
Al llegar a Creta se presentó (i. e. Pitágoras) a los mistas de Morgo, uno
de los Dáctilos del Ida, por los que fue purificado por medio de la piedra del
rayo y desde el amanecer estuvo de bruces junto al mar y por la noche junto
al río, con la cabeza cubierta por una piel de carnero negro.
Ya señalamos la importancia y las connotaciones del rayo
entre los órficos al citar este texto en el apartado sobre los sonidos
del ritual.1371 En las laminillas de Turios el rayo evoca la suerte de
los Titanes o de Sémele y alude a la muerte del iniciado concebida
como un tránsito purificador. Un tipo de piedras asociadas al rayo
pudo haberse empleado en el ritual, pero fuera de este texto
transmitido por Porfirio no tenemos más datos al respecto.
A modo de conclusión, podemos decir que entre los órficos
la necesidad de purificarse adquiere un sentido escatológico
particular. Encuentra su razón de ser en una culpa antecedente,
que en el plano del relato mítico se corresponde con el
desmembramiento de Dioniso a manos de los Titanes. La expiación
de dicha culpa da lugar a la observancia y cumplimiento de ritos y
prescripciones, que en conjunto componen los denominados
kaqarmoiv. Por ello, en los textos órficos que nos conciernen el
término aparece en plural. Por otra parte, kaqarmov" no es un rito
específico de purificación, sino el efecto conseguido por la
participación en la teleté. Este significado permite entender mejor
la vigencia de kaqarmoiv en un tiempo futuro, tras la muerte del
cuerpo. En definitiva, se trata de purificarse ahora, en el presente
representado por la vida terrenal, de una culpa heredada por
acciones impías cometidas por nuestros antepasados los Titanes.
Los beneficios catárticos de esa purificación continuarán más allá
de la muerte corporal.
                                    
1371 Cf. § 3. 1. 5 La música y la danza en el ritual. Para la relación del
rayo con los órficos, cf. Bernabé - Jiménez (2001) 148ss.
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3. 2 ta; legovmena, 'LO QUE SE DICE, SE LEE O SE APRENDE'
Al dedicar un apartado a lo que se dice, se lee o aprende
(que hemos englobado bajo la expresión griega ta; legovmena1372) en
las teletai queremos destacar la importancia que estos grupos
mistéricos dan a la palabra durante la ejecución del rito. Es bien
conocida la etiqueta de religión del libro,1373 adjudicada
tradicionalmente al orfismo, y muy numerosa y variada la
literatura que circula en torno a este movimiento. De toda ella nos
interesa sólo la de carácter religioso y en particular aquellos textos
que denotan la relevancia de la palabra en el ritual,1374 bien
porque la ejecución del rito se acompaña o fundamenta en lectura
de libros referentes al relato central de la doctrina órfica, o porque
el rito consiste precisamente en el enunciado de ensalmos (ejpwidaiv)
o frases formularias de sentido enigmático, o porque se instruye al
fiel en reflexiones etimológicas.
En el capítulo dedicado al concepto de telethv1375 ya
resaltamos ese papel central de la palabra. En la religión órfica la
revelación se cumple a través de la transmisión de un logos, de un
discurso sobre los dioses, por vía iniciática y no a través de una
experiencia de visión, de contacto inmediato con lo divino. En el
plano formal esto se manifiesta en que determinados verbos de los
                                    
1372 Para los paralelos en Eleusis, cf. Foucart (1914) 356, 415ss; Mylonas
(1961) 272s.
1373 Bianchi (1974) 131 (= [1977] 189); Bernabé (1996a) 18 n. 15, (1996b)
67. Pero cf. la visión distinta de Linforth (1941) 261-289; West (1983) 3. Entre
los textos, hay que destacar Pl. R. 364e y E. Hipp. 952ss, que serán analizados
detenidamente en el apartado siguiente; vid. et. E. Alc. 967ss krei'sson oujde;n
∆Anavgka" / hu|ron oujdev ti favrmakon / Qrhvissai" ejn sanivsin, ta;" / ∆Orfeiva
katevgrayen / gh'ru". "Nada hallé más poderoso que Necesidad. Contra ella no
hay remedio alguno en las tablillas tracias que dictó la voz de Orfeo". La
tradición asigna a Orfeo gran número de escritos donde se mezclan filosofía,
medicina y religión.
1374 En opinión de Parker (1995) 486s no puede determinarse hasta qué
punto el conjunto de la literatura órfica estaba relacionada con la práctica
ritual, pero sí es cierto que las escasas alusiones a la literatura órfica
temprana se enmarcan en contextos rituales y es probable que la Teogonía
estuviese también destinada a uso ritual.
1375 Cf. § 1. 3 La transmisión de las teletaiv órficas, y especialmente n.
248.
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que depende telethv hacen referencia a la transmisión de un saber,
de valor claramente didáctico. Así, junto a la ejecución práctica del
rito, el concepto de conocimiento es intrínseco a la naturaleza de
las teletaiv.
3. 2. 1 LOS TEXTOS DEL RITUAL
3. 2. 1. 1 LOS LIBROS UTILIZADOS EN EL RITUAL
En la teleté la transmisión de un saber que acompaña al rito
práctico se realiza con el apoyo de textos. Presentamos a
continuación un listado de las fuentes que nos sirven para
justificar el uso de esos textos durante el ritual órfico y que, en
muchos casos, nos informan también sobre su contenido.
Un primer dato lo encontramos en un pasaje de
Eurípides1376 en que Teseo reprocha a Hipólito:
E. Hipp. 952ss h[dh nun au[cei kai; di∆ ajyuvcou bora'"
sivtoi" kaphvleu∆ ∆Orfeva t∆ a[nakt∆ e[cwn
bavkceue pollw'n grammavtwn timw'n kapnouv".
Ahora vanaglóriate y vende la mercancía
de que comes alimento inanimado; teniendo por soberano a Orfeo,
haz el Baco honrando el humo de sus muchos escritos.
Con independencia de que el propio Hipólito sea un fiel
órfico y de la ironía con que Teseo censure el contenido de los
libros, resulta evidente la importancia del texto escrito (gravmmata)
para la celebración cultual de estos grupos, ya sea por uso directo,
ya por las reminiscencias que el texto deja en el rito. Poca es la
información sobre lo contenido en ellos, pero, a juzgar por el tono
crítico, a Eurípides (o a su personaje) le parecía algo vacuo, sin
demasiado fundamento.
                                    
1376 Linforth (1941) 50ss; Burkert (1997a [1982]) 22; Turcan (1986) 235ss;
Casadesús (1997c) 169s.
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La confirmación del empleo de textos rituales la
encontramos en un pasaje de la República, uno de los ejemplos más
relevantes, donde Platón describe la labor de los oficiantes de ritos
citando los libros como una de sus herramientas fundamentales:
Pl. R. 364e bivblwn de; o{madon parevcontai Mousaivou kai; ∆Orfevw", Selhvnh"
te kai; Mousw'n ejkgovnwn, w{" fasi, kaq∆ a}" quhpolou'sin, ktl.
Y presentan una barahúnda de libros de Museo y Orfeo, descendientes
de Selene y las Musas, como dicen, según los cuales sacrifican (...).
El filósofo nos proporciona un dato precioso al afirmar que
estos sacerdotes mendicantes y adivinos 'sacrifican', quhpolou`sin,
siguiendo las prescripciones de libros. La ofrenda de sacrificio, uno
de los actos principales de la teleté, se ceñiría, por tanto, a la
tradición del texto escrito y, en principio, quedaría poco margen
para la improvisación. Pero es de suponer que el contenido de
dichos libros no se limitaría a las indicaciones prácticas1377 para el
sacrificio. Un escolio a este pasaje dice así:
Sch. in Pl. R 364e (201 Greene, F 3 K) bivblwnº peri; ejpwidw`n kai;
katadevsmwn kai; kaqarsivwn kai; meiligmavtwn kai; tw'n oJmoivwn.
'Libros': sobre ensalmos y lazos mágicos, purificaciones, calmantes o
similares.
Es decir, en los libros no sólo estarían contenidas las
prescripciones, sino también las fórmulas pronunciadas en el ritual
por sus efectos catárticos y purificadores.1378 Y es muy probable
que se consignasen también las causas y consecuencias de todos
                                    
1377 Nos parece exagerada la hipótesis de Boyancé (1936) 44ss de que se
trate de una especie de manual práctico con prescripciones para quienes
ejecutan los sacrificios, cuyo referente inmediato dentro de esta tradición son
los himnos órficos encabezados por el título teletaiv.
1378 A partir de un pasaje del Carmen Aureum (Carm. Aur. 67s) y de otro
de Eusebio (E. PE  5. 31. 3) podemos interpretar que hay una alusión a los
textos empleados en ciertos ritos de efectos purificadores. Cf. et. la noticia
transmitida por Diógenes Laercio (D. L. 10. 4) no exclusivamente relacionada
con ritos órficos, pero que ilustra la lectura de unas 'purificaciones' entre las
actividades de Epicuro y su madre. Todos estos pasajes han sido recogidos en el
capítulo que hemos dedicado a las purificaciones, cf . § 3. 1. 7 Las
purificaciones.
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estos ritos, esto es, que se recogiese la doctrina teórica1379 que
sustentaba tales prácticas. En comunidades como la órfica la
formación doctrinal estaba limitada a los iniciados y, por tanto, el
'verdadero' significado de las doctrinas teóricas se difundía
exclusivamente en el transcurso de la celebración ritual. Por otra
parte, la alusión a libros de Museo y Orfeo, que en otros pasajes
son llamados poetas,1380 nos lleva a pensar en la transmisión,
directa o indirecta, de un relato sagrado, como veremos en el
siguiente apartado. No es descartable que estos libros, empleados
como autoridad en las teletaiv, reuniesen indicaciones para
cumplir los ritos, prescripciones sobre el régimen de vida,
doctrinas de remisión de delitos, descripciones ultramundanas y
relatos míticos.1381
Muy interesante es la noticia del cómico Alexis sobre el
comercio de libros que se venden en el mercado,1382 entre los
cuales se incluyen los atribuidos a Orfeo:
Alexis fr. 140 K.- A. biblivon ejnteu'qen o{ ti bouvlei proselqw;n ga;r labev,
e[peit j ajnagnwvsei, pavnu ge diaskopw'n ajpo; tw'n ejpigrammavtwn ajtrevma te kai;
scolh'i. ∆Orfeu;" e[nestin, ÔHsivodo", tragwidiva, Coirivlo", ”Omhro", ∆Epivcarmo",
suggravmmata pantodapav.
Acércate y toma el que quieras de esos libros de ahí. Luego léelo,
reflexionando bien a partir de los títulos poco a poco y tomándote tu tiempo.
Tienes a Orfeo, Hesíodo, tragedia, Quérilo, Homero, Epicarmo y toda clase de
obras.
El comercio de libros implica la existencia de un público que
los compra y los lee.
                                    
1379 Según Bernabé (1997b) 80, también las teogonías y otras obras
podían invocarse o ponerse en escena durante el ritual, cf. infra § 3. 2. 1. 2
Las referencias a uno o varios iJeroi; lovgoi.
1380 Cf. infra. § 3. 2. 1. 3 La atribución a Orfeo.
1381 Linforth (1941) 77ss.
1382 Bernabé (1997a) 38.
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En sus discursos Sobre la corona y Sobre la falsa embajada,
Demóstenes vuelve a emplear bivblo" para referirse a los libros
usados por el oficiante en el ritual:
D. 18. 259ss ajnh;r de; genovmeno" (sc. Aijscivnh") th'i mhtri; telouvshi ta;"
bivblou" ajnegivgnwske" kai; ta[lla suneskeuwrou', ktl.
Y hecho un hombre (i. e. Esquines), le leías los libros a tu madre
cuando celebraba los ritos y juntamente con ella organizabas lo demás (...).
D. 19. 199 oujk i[sasin ou|toi to; me;n ejx ajrch'" ta;" biblou" ajnagignwvskontav
se (sc. Aijscivnhn) th'i mhtri; telouvshi, ktl.
¿No saben éstos que tú (i. e. Esquines) desde el principio le leías los
libros a tu madre mientras celebraba los ritos? (...).
De ambos pasajes podemos concluir que la lectura de los
libros rituales se llevaba a cabo ante la colectividad de fieles y que
dicho acto constituía uno de los momentos principales de la
celebración. Se encargaba de ello el oficiante de ritos, dato en el
que Demóstenes y Platón coinciden. En el primero de los pasajes
citados (D. 18. 259), se dice que el sacerdote exhorta a los fieles a
pronunciar frases como  Je[fugon kakovn, eu|ron a[meinon,∆ “he dejado
mal, he encontrado el bien”, o gritos como Jeujoi' saboi'∆, “evoé
saboi”,   JuJh'" a[tth" a[tth" uJh'"∆, “hye Atis, Atis hye”. Parece probable
que expresiones formularias de este tipo estuviesen contenidas en
los textos que Esquines leía a los fieles. Hay que destacar también
los efectos purificadores asociados a la lectura de esos libros, como
ya dijimos en el capítulo dedicado a las purificaciones.1383
El ejemplo más parecido a lo que pudieron ser los libros
rituales es el Papiro de Gurob,1384 un texto órfico fechable en el s.
III a. C. En la línea 3 se menciona el término teleté, esto es, ritual,
una indicación clarísima de que lo que viene a continuación son
directrices sobre lo que debía hacerse y decirse en los diferentes
                                    
1383 Vid. § 3. 1. 7 Las purificaciones; vid. et. supra n. 1378.
1384 Smyly (1921); Tierney (1922) 77ss; West (1993) 181ss; Hordern
(2000).
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actos que integraban la celebración del rito.1385 Por consiguiente, el
papiro resulta el paradigma más fiable de lo que pudieron ser estos
libros en cuanto a forma y contenido. Comienza con la indicación
del modo en que tenían que realizarse las ofrendas y la naturaleza
de éstas:
PGurob  1-3    ªe{kºa≥s≥ta e[ªcºwn a} eu{rh≥i≥
  ta;º wjma; d≥e;≥ s≥unlegevªtw    
     º≥  ≥ ≥d≥i≥a;≥ th;n telethvn.   
con lo que encuentre.... que se reúnan los pedazos de carne cruda .....
durante la teleté.
PGurob 9-11  i{ºna poiw'men iJera; kalav 
 º≥ ≥nhi kriov" te travgo" te 10
º ajperãeÃivsia dw'ra.
Cumpliremos hermosos sacrificios .... un carnero y un macho cabrío y
presentes innúmeros.
PGurob 13ss      lambºavnwn tou' travgou
        ºta; de; lo≥i≥p≥a; kreva ejsqievtw
cogiendo el macho cabrío, ... que se coma el resto de la carne.
Leemos también súplicas y peticiones de salvación que el
iniciado debía pronunciar como:
PGurob 5s sw'isovn° me Brimw; meªgavlh
Dhmhvthr te  JReva ª ...
Sálvame gran Brimó ... Deméter y Rea ...
PGurob 17- 20 ºalwn eujchv:
ºnon kai; Eujboulh°va kalw'ªmen
º ≥ ≥ ≥eujrhva" kiklhvskwªmen
                                    
1385 Tierney (1922) 86. Sin embargo, Nilsson (1957) 12 considera
inseguro que el término telethv pruebe que este texto, parcialmente en
hexámetros, sea una liturgia mistérica. Turcan (1992b) 231, en cambio,
considera el Papiro de Gurob el iJero;" lovgo" de un tíaso dionisíaco, donde se
encuentran todos los ingredientes cultuales que han podido servir a la
elaboración de estos misterios.
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 º ≥ ≥ ≥ te fivlou": $
Invoquemos a ... y a Eubuleo .... imploremos (a la soberana? de) ancha
(tierra?1386) ... y a los amigos.
PGurob 22a- 22b /23a            Eujbouºl≥e≥u'≥  ∆Irikepai'ge
 sw'isovn° me ª     ºhta. 
Eubuleo, Ericepeo, sálvame
El papiro recoge también determinadas fórmulas y
contraseñas que el fiel debía recitar en el ritual, lo que sabemos
gracias a las coincidencias que presentan con un pasaje de
Clemente de Alejandría (Prot. 2. 17. 2) que veremos más adelante:
PGurob 23ss suvmbola
ºura qeo;" dia; kovlpou
oºi\≥nªoº≥n1387 e[vpion o[no" boukovlo" 
º ≥ ≥i≥a" suvnqema: a[nw kavtw toi'" 
º kai; o{ soi  ejdovqh ajnhvlwsai
       eºij" to;n kavlaqon e≥jm≥bal≥ãeÃi'n
      kºw'no" rJovmbo" ajstravgaloi,
      ºh  e[soptro"  
Contraseñas: dios en el regazo ... he bebido vino, asno, pastor. ...
Fórmulas: arriba, abajo a los .... y lo que te fue dado, consúmase... pon en el
canasto ... piña, zumbador, tabas ... espejo.
Todas estas expresiones tenían un sentido especial, de
profunda significación religiosa, cuyo conocimiento denotaba la
pertenencia al grupo de iniciados. Para los profanos, en cambio,
resultaban incomprensibles. Nombres como Eubuleo y Ericepeo
están estrechamente ligados a los relatos de tradición órfica.1388 El
dios a través del seno es un elemento de los ritos de Sabacio y el
                                    
1386 West (1983) 171 traduce este verso: "and let [us] call upon [the
Queen] of the broad [Earth]"; vid. et. la conjetura de Bernabé que supone el
texto que lee West: fr. 578. B., 19  gaºiv≥a≥" ≥ eujrhva".
1387 Hordern (2000) 139.
1388 Para la identificación de ambos con Dioniso, cf. infra n. 1448 y 1449.
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título de bouko vlo" es típico de los tíasos dionisíacos.1389 En
definitiva, el Papiro de Gurob reúne las prescripciones para
ejecutar los diferentes actos que conforman el ritual: presentación
y consumo de ofrendas, súplicas e invocaciones y enunciado de
fórmulas y contraseñas. Actos todos que evocan la reminiscencia
de un relato que se encuentra simplemente aludido.
Dos siglos después, en el I a. C., Diodoro cita la existencia de
unos poemas órficos, ta; ∆Orfika; poihvmata:
D. S. 3. 62. 8 suvmfwna de; touvtoi" ei\nai tav te dhlouvmena dia; tw'n ∆Orfikw'n
poihmavtwn kai; ta; pareisagovmena kata; ta;" teletav", peri; w|n ouj qevmi" toi'"
ajmuhvtoi" iJstorei'n ta; kata; mevro".
Y con esto concuerda lo revelado en los poemas órficos y lo
introducido en secreto durante las teletai, que no es lícito que los no iniciados
conozcan en detalle.
El siciliota confirma que aquello de lo que hablan los poemas
órficos se corresponde con lo transmitido velada y exclusivamente
a los iniciados en el transcurso del ritual: la explicación mítica que
se da a la recolección de la uva y preparación del vino descansa
sobre un relato en el que los hijos de Gea desmembran y cuecen a
Dioniso.
Y ya en el siglo II d. C. podemos citar la noticia de Pausanias
a propósito de unos escritos que contenían prescripciones sobre la
vida órfica:
Paus. 1. 37. 4 o{sti" de; h[dh teleth;n ∆Eleusi'ni ei\den h] ta; kalouvmena
∆Orfika; ejpelevxato, oi\den o} levgw.
Todo el que haya visto los Misterios de Eleusis o que haya leído los
llamados escritos órficos sabe lo que digo.
                                    
1389 Turcan (1992b) 231. Este término se estudia en § 2. 2. 2. 3
Denominaciones con otro radical s. v. y § 2. 2. 3. 4 Los sacerdotes de época
postclásica s. v.
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El texto hace referencia a la prescripción órfica de no ingerir
determinados alimentos como las habas.1390 No se especifica
cuándo o cómo se daban a conocer esta y otras prescripciones,
pero la lógica y el paralelismo con los Misterios de Eleusis nos
permiten concluir que la celebración del rito era el mejor momento
para dar a conocer a los fieles los escritos1391 que enseñaban el
modelo de vida órfica.
Plutarco habla de la poesía órfica (e[po") e inmediatamente
después menciona ritos secretos y rituales sacros:
Plu. Fr. 157 Sandbach katavdhlovn ejstin toi'" ∆Orfikoi'" e[pesi kai; toi'"
Aijguptiakoi'" kai; Frugivoi" lovgoi": mavlista d∆ oiJ peri; ta;" teleta;" ojrgiasmoi; kai;
ta; drwvmena sumbolikw'" ejn tai'" iJerourgivai" th;n tw'n palaiw'n ejmfaivnei diavnoian.
Eso es evidente en los poemas órficos y en los relatos egipcios y
frigios. Pero, sobre todo, los ritos secretos de las celebraciones y lo ejecutado
simbólicamente en los rituales sacros revelan el modo de pensar de los
antiguos.
A partir de este texto es posible establecer una relación entre
los poemas y el ritual, en el sentido en que la ejecución del rito
remite a textos míticos que la sancionan.
Por último, podemos citar un texto de Orígenes que alude al
ocultismo que rodea las doctrinas de estos misterios:
Origen. Cels. 1. 7 kai; tine;" me;n ajkouvonte" Puqagovrou, wJ"  JAujto;" e[fa j,
a[lloi d j ejn ajporrhvtwi didaskovmenoi ta; mh; a[xia fqavnein eij" ajkoa;" bebhvlou" kai;
                                    
1390 Cf. § 2. 1. 3. 2. 3 Otras prescripciones alimentarias.
1391 Noticias sobre escritos referentes a otros rituales pueden leerse
también en Paus. 4. 27. 5 wJ" de; hJ telethv sfisin ajneuvrhto, tauvthn mevn, o{soi tou'
gevnou" tw'n iJerevwn h\san, katetivqento ej" bivblou". "Cuando el ritual fue
descubierto por ellos, cuantos eran de la familia de los sacerdotes, lo pusieron
por escrito en libros"; Paus. 8. 15. 2 labovnte" ãde;Ã gravmmata ejx aujtw'n e[conta ej"
th;n teleth;n kai; ajnagnovnte" ãejsÃ ejphvkoon tw'n mustw'n, katevqento ejn nukti; au\qi"
th'i aujthi'. "Cogiendo de ellas (i. e. de las piedras) los escritos referentes al
ritual, los leen al alcance del oído de los iniciados y en la misma noche los
dejan allí de nuevo", Paus. 8. 37. 2 ejn de; th'i stoa'i th'i para; th'i Despoivnhi
metaxu; tw'n tuvpwn tw'n kateilegmevnwn pinavkiovn ejsti gegrammevnon, e[con ta; ej" th;n
telethvn. "En el pórtico junto a Despena, en medio de los relieves citados, hay
una tablilla escrita relativa al ritual".
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mhdevpw kekaqarmevna". Kai; pavnta de; ta; pantacou' musthvria kata; th;n ÔEllavda kai;
th;n bavrbaron kruvfia o[nta ouj diabevblhtai (sc. Celsum).
Y algunos sólo oían sobre Pitágoras: "Él lo dijo"; otros eran instruidos
secretamente en doctrinas que no merecen llegar a oídos profanos y aún no
purificados. Y en cuanto a cualquier misterio que se practique por toda Grecia
y tierra bárbara, siendo ocultos, no los ataca (i .e. Celso).
El participio didaskovmenoi señala la enseñanza de un saber,
que puede englobar cualquiera o, incluso, todos los citados a lo
largo de esta exposición.
En definitiva, las fuentes muestran que la celebración de
rituales se apoyaba en textos,1392 como muchas de las liturgias
actuales. En todos estos pasajes contabilizamos hasta cuatro
términos distintos para designar los textos que sirven de referencia
durante el ritual: gravmmata (E. Hipp. 952ss), bivblo" (Pl. R. 364e;
Alexis fr. 140 K. -A.; D. 18. 259, 19. 199), poihvmata (D. S. 3. 62. 8) y
e[ph (Plu. Fr. 157 Sandbach). De las fuentes obtenemos asimismo
información sobre el variado contenido de estos escritos,1393 a
saber, indicaciones para cumplir la ofrenda (Platón y Papiro de
Gurob), frases formularias (Demóstenes y Papiro de Gurob),
súplicas (Papiro de Gurob), prescripciones sobre el modo de vida
órfica (Pausanias), y ecos de un iJero;" lovgo", que está implícito1394 o
claramente expresado (Diodoro, Plutarco). De este último aspecto
nos ocuparemos en profundidad en el siguiente apartado.
Pero no podemos concluir este repaso a las fuentes que
atestiguan la relación entre texto escrito y ritual sin tener en
cuenta otros datos muy significativos. En primer lugar, el órfico se
lleva a la tumba una laminilla de oro en la que están inscritas
indicaciones sobre lo que debe hacer y decir en el más allá; una
                                    
1392 Aunque no podemos caer en los extremos de Boulanger (1937b) 125
cuando afirma que el orfismo no conlleva ninguna otra iniciación, más que la
que se adquiere por la lectura de libros sacros.
1393 Cf. Parker (1995) 486.
1394 Como en el caso de Platón, quien sabemos que conoce el relato pero
en el pasaje citado de la República (R. 364e) no lo vincula directamente con
los libros.
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laminilla que es prueba de su iniciación y participación en el rito
durante su vida terrenal, pero también aide mémoire por si en el
último momento se olvida de las palabras que debe pronunciar, el
último eslabón antes de lograr el destino de bienaventuranza
prometido.1395 La relevancia de estos textos en el ámbito funerario
no puede sino reflejar la que tuvieron en el rito terrenal. En
consecuencia, es lógico pensar que los fieles de estas creencias han
utilizado en vida textos similares a los contenidos en las láminas,
aunque seguramente inscritos en soportes más económicos y por
desgracia perecederos.
A todas estas noticias pueden sumarse las imágenes de los
frescos de la Villa de los Misterios en Pompeya, que representan
probablemente escenas de iniciación dionisíaca.1396 En una de ellas
se ve un muchacho que lee un rollo bajo la supervisión de una
mujer que tiene en la mano otro rollo; en otra escena se observa un
tercer rollo junto a una mujer.1397
Otro aspecto al que hemos de hacer referencia es la creencia
de determinados estudiosos1398 en que Teletaiv pudo ser el título
de algunas obras atribuidas a Orfeo y Onomácrito:
Sud. s. v ∆Apollwvnio" (I 309. 13 Adler) (FGH 740 T 1)(fr. 553 B.; T 232 K.)
∆Afrodisieuv", ajrciereu;" kai; iJstorikov". gevgrafe Karikav, Peri; Travllewn, Peri;
∆Orfevw" kai; tw'n teletw'n aujtou'.
Apolonio de Afrodisias, sumo sacerdote e historiador. Escribió Carios,
Sobre Tales, Sobre Orfeo y sus teletai.
Sud. s. v. ∆Orfeuv" (III 565. 5 Adler) (fr. 840 II B.; T 186 K.) ...  e[graye ...
Teletav": oJmoivw" dev fasi kai; tau'ta ∆Onomakrivtou.
Orfeo .... escribió ... Teletai: Igualmente dicen que éstas son de
Onomácrito.
                                    
1395 Bernabé - Jiménez (2001) 243ss.
1396 Ricciardelli (2000b) 275s.
1397 Ricciardelli (2000b) 276s.
1398 Cf. Kern (1922) 315-317; Nilsson (1935) 196.
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Como dijimos en su momento, teletaiv es la denominación
genérica que engloba la ejecución del rito (ta; drwvmena) ,
acompañada y fundamentada en la palabra (ta; legovmena), todo lo
cual, conjuntamente, puede dar lugar a la representación escénica
de un relato (ta; oJrwvmena). El uso de teletaiv como título de algunas
obras reflejaría su especialización a partir de uno de estos
valores,1399 pero desgraciadamente no hay datos suficientes para
demostrarlo. El término teletaiv sí encabezaba, en cambio, el
conjunto de los himnos órficos a manera de título.1400
Por último, hemos de añadir que se nos escapan la longitud
y la mayor o menor precisión de estos libros, pero dadas las
características del culto y la organización de los órficos no
podemos pensar que los textos fuesen inalterables.1401 En este
sentido, el mejor ejemplo vuelven a ser las laminillas órficas que
reúnen una serie de elementos coincidentes debidos a que todas
ellas remiten a un mismo tipo de literatura y a que recogen
esencialmente los postulados básicos de la creencia órfica, pero en
las que encontramos también diferencias y discrepancias debidas a
la "argamasa" del poetastro de turno.1402 Por su parte, quienes
dirigían las teletaiv dependían de libros, bivbloi, donde se contenían
las "claves" y "normas" del ritual, pero probablemente los textos ni
eran siempre los mismos, ni eran, con ciertas limitaciones si se
quiere, inalterables. El uso de libros no tenía por qué implicar la
inviolabilidad de la palabra escrita.1403
                                    
1399 No olvidemos que en el citado pasaje de la República platónica (R.
364e) bivbloi puede ser uno de los antecedentes de género femenino que
requiere teletaiv, cf. § 1. 2 La telethv en los órficos.
1400 Algunos manuscritos dan el título de teletaiv a los himnos órficos,
cf. Dieterich (1891) 14 (=[1911] 78); Guthrie (1970 [1935]) 205s; Boyancé (1936)
44s.
1401 El carácter sacro de los libros órficos no puede interpretarse según
una concepción actual que, como puntualiza Nilsson (1935) 183, implica que el
texto es inalterable. No es éste el caso de los poemas órficos.
1402 Bernabé (1991) 234; Burkert (1998) 394; Bernabé - Jiménez (2001)
243ss.
1403 Frente a la opinión de Linforth (1941) 78.
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En conclusión, existió una variada literatura órfica a la que
se alude durante la ejecución del rito y que denota la relevancia de
la palabra, escrita y hablada, en el ritual. La mayoría de estos libros
no se empleaban directamente, pero no es descartable que algunos
fuesen creados ex profeso y usados como autoridad en las teletaiv.
En nuestra exposición hemos citado dos ejemplos de textos
absolutamente funcionales, el Papiro de Gurob y las laminillas
órficas, empleados en dos momentos fundamentales para el fiel: la
teleté y la muerte. Estos textos están inscritos en soportes
manejables y contienen sólo las claves necesarias para entender
determinados elementos de las doctrinas órficas. Es decir, han sido
reducidos a los mínimos indispensables para lograr un fin
inmediato. El papiro recoge de forma esquemática las líneas
principales que deben seguir los fieles para celebrar los ritos,
mientras que las laminillas ayudan al muerto creyente a recordar
todo lo que es fundamental para superar el pasaje por el Hades. No
es descabellado pensar que hayan existido otros libros rituales de
este tipo, una miscelánea con la doctrina de condonación de
delitos, liturgias, normas sobre el régimen de vida, descripciones
ultramundanas y mitos,1404 que presuponen la existencia de otros
textos donde estos aspectos estarían tal vez desarrollados de forma
más amplia.1405 Sea como fuere, es evidente que el rito órfico
remite a textos que lo sancionan.
El siguiente punto que abordaremos serán las posibles
referencias a uno o varios relatos y su tratamiento en las teletai.
                                    
1404 Linforth (1941) 77ss.
1405 Así por ejemplo, El modelo más probable que suministraría los
materiales para la confección de las laminillas podría muy bien ser un
Descenso de Orfeo al mundo inferior, del que tenemos noticias diversas, Cf. las
pp. 304ss de la edición de Kern. Sobre la cuestión cf. Riedweg (1998); Bernabé
-Jiménez (2001) 249ss.
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3. 2. 1. 2 LAS REFERENCIAS A UNO O VARIOS iJeroi; lovgoi.
La religión órfica tiene como relato central el mito de la
genealogía y desmembramiento de Dioniso, según el cual, el dios
era hijo de Zeus y Perséfone. Siendo todavía un niño, Zeus delega
en él el reino sobre los dioses. Los Titanes, divinidades primigenias,
prototipo de la soberbia y la violencia, movidos por los celos y
probablemente provocados por Hera (recuérdese que Dioniso es su
hijastro), deciden darle muerte y devorarlo, y así lo hacen. Zeus los
fulmina en castigo y Dioniso, de un modo u otro, vuelve a
recuperar su integridad.
La finalidad de este capítulo es averiguar la vinculación
existente entre mito y ritual. No entraremos aquí a considerar las
fuentes para la reconstrucción del mito, ni tampoco la tan llevada
cuestión sobre su antigüedad.1406 Nos limitaremos simplemente a
revisar los textos que revelan el uso ritual de este u otros iJeroi;
lovgoi, con el fin de señalar hasta qué punto la existencia del mito
condiciona la ejecución del rito. Prescindiremos de pasajes que,
aun siendo muy interesantes para el estudio del mito en general,
no aportan nada en relación con su empleo en el rito.1407
En primer lugar, citaremos un texto de Pausanias, s. II d. C.,
que atribuye a Onomácrito -lo que nos retrotrae en torno al año
500 a. C.- la fundación de los ritos de Dioniso y una versión del
mito de Dioniso y los Titanes:
                                    
1406 Aspectos todos ellos que se encuentran pormenorizados en un
excelente artículo de Bernábe, "La toile de Pénélope: a-t-il existé un mythe
orphique sur Dionysos et les Titans?", en prensa, donde, además, el autor
recoge la bibliografía y presenta el estado actual de la cuestión. Cf. et.
Susemihl (1890); Nilsson (1935) 202ss; Guthrie (1970 [1935]) 175ss; Burkert
(1972) 249ss; Henrichs (1972) 56-73; West (1983) 74s, 140s, 245s; Bettini (1993)
103ss; Ellinger (1993) 147-195; Scalera McClintock (1995); Bernabé (1998c). En
contra de la antigüedad de este mito órfico se manifiestan Brisson (1992) 481-
499 (=[1995] VII) y Edmonds (1999).
1407 Así, por ejemplo, Olymp. in Phd. 1. 3 (41 Westerink); Plu. Es. carn.
996 C. Todos los textos referentes a este mito están reunidos en la edición de
Bernabé (fr. 301ss) y muchos de ellos se encuentran en el artículo de este
autor citado en la nota precedente.
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Paus. 8. 37. 5 para; de; JOmhvrou ∆Onomavkrito" paralabw;n tw'n Titavnwn to;
o[noma (X 279) Dionuvswi te sunevqhken o[rgia kai; ei\nai tou;" Tita'na" tw'i Dionuvswi
tw'i paqhmavtwn ejpoivhsen aujtourgouv".
Y Onomácrito, quien aprendió de Homero el nombre de los Titanes,
dispuso los ritos en honor de Dioniso e hizo a los Titanes artífices de los
sufrimientos de Dioniso.
Pausanias deja entrever la relación íntima entre el rito y el
relato: durante la celebración1408 tenía lugar el recitado de un texto
sacro referido a los padecimientos de Dioniso.1409
Podemos citar también tres pasajes de Heródoto1410 en que
el historiador guarda silencio sobre los ritos de Osiris que no
considera o{sion mencionar. Dado que en Egipto el mito de Osiris no
era secreto ni formaba parte de misterios, se ha pensado1411 que las
precauciones de Heródoto se explican si en Grecia en época del
historiador se contaba en los misterios báquicos una historia muy
similar: el desmembramiento de Dioniso.
En un pasaje de las Leyes Platón habla de un relato leído en
el transcurso de los misterios:
Pl. Lg. 870d o}n kai; polloi;  lovgon tw'n ejn tai'" teletai'" peri; ta; toiau'ta
ejspoudakovtwn ajkouvonte" sfovdra peivqontai, to; tw'n toiouvtwn tivsin ejn ”Aidou
givgnesqai, kai; pavlin ajfikomevnoi" deu'ro ajnagkai'on ei\nai th;n kata; fuvsin divkhn
                                    
1408 Fuera del ámbito órfico, Pausanias da cuenta de otros leyendas o
relatos contados durante las teletaiv: Paus. 2. 3. 4 to;n de; ejn teleth'i Mhtro;" ejpi;
ÔErmh'i legovmenon kai; tw'i kriw'i lovgon ejpistavmeno" ouj levgw, "el relato que se
cuenta en el ritual de la Madre sobre Hermes y el carnero, aunque lo conozco,
no lo refiero", Paus. 2. 38. 3 ou|to" me;n dhv sfisin ejk teleth'", h}n a[gousi th'i ”Hrai,
lovgo" tw'n ajporrhvtwn ejstivn. "Este relato suyo pertence a los secretos del ritual
que se celebra en honor de Hera".
1409 Cf. Nilsson (1935) 202s.
1410 Hdt. 2. 61, 132, 170.
1411 G. Murray en Harrison (19272) 342s; Burkert (1983a) 225 n. 43;
(1985) 298; Kahn (1997) 57. De hecho, Heródoto (4. 79) nos refiere la
iniciación dionisíaca del rey Escilas en Olbia, y por las laminillas de hueso
encontradas en esta ciudad (cf. West [1982]; Scalera McClintock [1990];
Vinogradov [1991]; Dubois[1996]) sabemos que el culto dionisíaco practicado
por los órficos suponía la creencia en una separación tajante de cuerpo y
alma y en un ciclo de vida-muerte-vida, en el que implicaban al propio dios.
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ejktei'sai, th;n tou' paqovnto" a{per aujto;" e[drasen, uJp∆ a[llou toiauvthi moivrai
teleuth'sai to;n tovte bivon.
Y la narración que muchos creen enteramente al oírsela contar a los
que se ocupan de estos temas en los rituales, que el castigo de éstos tiene lugar
en el Hades y a los que regresan aquí de nuevo les es forzoso pagar la pena
por naturaleza sufriendo lo que uno mismo hizo, terminar la vida con un
destino semejante a manos de otro.
A pesar de las elaboraciones platónicas,1412 pueden todavía
rastrearse las huellas de creencias órficas como el crimen de los
Titanes y la consecuente doctrina de reencarnación. Pero sobre
todo nos interesa la afirmación expresa de que estas doctrinas
remontan a un relato (lo vgon) leído en el transcurso de los
rituales.1413 Así parecen confirmarlo otros pasajes.
En el Fedón, Platón hace referencia a un relato sobre la
situación del hombre en el mundo que se da a conocer en
determinados círculos:
Pl. Phd. 62b oJ me;n ou\n ejn ajporrhvtoi" legovmeno" peri; aujtw'n lovgo", wJ" e[n
tini frourai' ejsmen oiJ a[nqrwpoi kai; ouj dei' dh; eJauto;n ejk tauvth" luvein oujd∆
ajpodidravskein, mevga" tev tiv" moi faivnetai kai; ouj rJavidio" diidei'n.
Pues bien, el relato que se cuenta en reuniones secretas sobre eso, que
las personas estamos bajo una especie de custodia y sobre todo que no debemos
liberarnos de ella ni escapar, me parece algo grande y no fácil de
entrever.1414
                                    
1412 Bernabé (1998b) 77; Lisi (1999) n. 120.
1413 Casadesús (1997b) 66. En cualquier caso, la transmisión de relatos en
el ritual no es exclusiva de los círculos órficos, como muestran otros pasajes:
Pl. R. 378a ta; de; dh; tou' Krovnou e[rga kai; pavqh uJpo; tou' uJevo" (...) ajlla; mavlista me;n
siga'sqai, eij de; ajnavgkh ti" h\n levgein, di j ajporrhvtwn ajkouvein wJ" ojligivstou". "En
cuanto a las acciones de Crono y los padecimientos infligidos por su hijo (...),
sería preferible guardar silencio o, si fuera preciso contarlos, que los oyesen
mediante reuniones secretas cuantos menos, mejor". Previamente (R. 377d)
Platón ha atribuido estas narraciones a Homero, Hesíodo (para este episodio,
vid. Th. 154-182) y otros poetas, entre los que probablemente se incluya Orfeo.
Los valores de ajporrhvta son también estudiados en § 3. 2. 4. 2 Las etimologías
transmitidas por Platón, n. 1541-1545.
1414 Cf. Bernabé (1995b) 227. Un escolio relaciona explícitamente el
testimonio con Orfeo. La doctrina del cuerpo como una sepultura y una cárcel
aparece en Pl. Cra. 400c, Grg. 493a, pasajes que serán analizados en
profundidad en § 3. 2. 4. 2 Las etimologías transmitidas por Platón. En ese
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Por su parte, Diodoro y el escoliasta de Luciano refieren la
existencia de unas teletaiv en que se habla de Dioniso nacido de
Zeus y Perséfone, despedazado por los Titanes:
D. S. 5. 75. 4 tou'ton de; to;n qeo;n (sc. Diovnuson) gegonevnai fasi;n ejk Dio;"
kai; Fersefovnh" kata; th;n Krhvthn, o}n ∆Orfeu;" kata; ta;" teleta;" parevdwke
diaspwvmenon uJpo; tw'n Titavnwn.
Dicen que de Zeus y Perséfone nació en Creta este dios (i. e. Dioniso),
que, cuenta Orfeo en las teletai, fue despedazado por los Titanes.
Sch. Lucian. 52. 9 (212. 22 Rabe) kai; a[llo" (sc. Diovnuso") oJ Sabavzio"
legovmeno" (...) ejk Dio;" kai; Persefovnh": ou| kai; th;n gevnesin kai; ta;" qusiva" kai;
ta;" tima;" nukterina;" kai; krufivou" eijsavgousi.
Y otro (i. e. Dioniso) el llamado Sabacio (...) hijo de Zeus y Perséfone.
Presentan su nacimiento, sacrificios y honras nocturnos y ocultos.
Ambos pasajes resultan sumamente interesantes porque
hasta ahora ningún testimonio afirmaba con claridad el contenido
de los textos empleados en las teletai. Según estos dos, en el
transcurso del ritual se transmitía (p a r a d i v d w m i ) el
desmembramiento de Dioniso por los Titanes, es decir, el mito
central del orfismo. No sabemos, sin embargo, si el relato se
narraba entero, por partes, o simplemente se aludía a él mediante
referencias o poniéndolo en escena.
El propio Diodoro habla en otro pasaje (D. S. 3. 62. 8) de los
poemas órficos cuyo contenido se transmite en las teletai. A pesar
de que no es nada explícito al respecto, podemos pensar que se
trata del mismo relato, más que de indicaciones rituales o de
prescripciones sobre el modo de vida órfico. Incluso en otro texto
(D. S. 1. 23. 2ss), Diodoro cita la nueva teleté instituida por Orfeo
en que se enseña a los iniciados que Dioniso había nacido de
Sémele y de Zeus,1415 otra genealogía del relato órfico atestiguada
                                                                                                          
apartado, a propósito de otro pasaje del Crátilo (413a), señalamos también los
posibles valores de ejn ajporrhvtoi", que hemos traducido aquí 'en reuniones
secretas'.
1415 De una genealogía similar se hace eco Juan Lido en el s. VI d. C.,
también a propósito de la celebración de los misterios: Lyd. Mens. 4. 51 (107. 10
Wünsch) tevtarto" oJ Dio;" kai; Semevlh", w|i ta; ∆Orfevw" musthvria ejtelei'to. "Y el
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en las Rapsodias y quizá más acorde con la versión tradicional
difundida sobre los orígenes del dios.1416 En cualquier caso, el
pasaje apoya la hipótesis de que durante la teleté se transmite un
relato concerniente al origen de Dioniso. Por otra parte,
Diodoro1417 insiste varias veces en que las teletai son sólo
accesibles a los iniciados, de manera que podemos pensar que el
momento más adecuado para la transmisión del mito era
precisamente el de la celebración ritual que congregaba a todos los
fieles y excluía a los profanos.
Pero prosigamos con el análisis de textos de otros autores.
Un pasaje donde Plutarco compara las experiencias de la muerte y
el ritual, menciona las audiciones sacras, ajkouvsmata iJerav, que el
iniciado escucha a su llegada al Hades:
Plu. Fr. 178 Sandbach ejk de; touvtou fw'" ti qaumavsion ajphvnthsen kai;
tovpoi kaqaroi; kai; leimw'ne" ejdevxanto, fwna;" kai; coreiva" kai; semnovthta"
ajkousmavtwn iJerw'n kai; fasmavtwn aJgivwn e[conte":
A partir de esto una luz asombrosa le sale al encuentro y lugares
puros y praderas la acogen con cantos, danzas, magnificencia de audiciones
sacras y visiones sagradas.
Teniendo en cuenta la separación, marcada también en el
propio fragmento, entre el destino feliz de los iniciados frente a la
desdicha de los profanos, no es descabellado suponer que entre las
audiciones sacras se incluyera la narración de un iJero;" lovgo", o
parte de él, donde se recogiesen las claves sobre el castigo que
debe expiarse y la doctrina de salvación. No olvidemos que el
propio Plutarco menciona que en los poemas órficos se esconde un
relato, lovgo", disfrazado de mitos cuya finalidad es la transmisión
de doctrinas de forma enigmática:
                                                                                                          
cuarto, el hijo de Zeus y Sémele, en honor de quien se celebran los misterios
de Orfeo".
1416 Bernabé (1998c) 32ss analiza detenidamente esta versión.
1417 Cf. D. S. 3. 62. 8; 3. 65. 6; 5. 49. 5; 5. 77. 3, cf. § 2. 1. 2 Requisitos para
participar en las teletaiv.
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Plu. Fr. 157 Sandbach o{ti me;n ou\n hJ palaia; fusiologiva kai; par∆ ”Ellhsi
kai; barbavroi" lovgo" h\n fusiko;" ejgkekalummevno" muvqoi", ta; polla; di∆ aijnigmavtwn
kai; uJponoiw'n ejpivkrufo", kai; musthriwvdh" qeologiva tav te lalouvmena tw'n
sigwmevnwn ajsafevstera toi'" polloi'" e[cousa kai; ta; sigwvmena tw'n laloumevnwn
uJpoptovtera, katavdhlovn ejstin toi'" ∆Orfikoi'" e[pesi kai; toi'" Aijguptiakoi'" kai;
Frugivoi" lovgoi": mavlista d∆ oiJ peri; ta;" teleta;" ojrgiasmoi; kai; ta; drwvmena
sumbolikw'" ejn tai'" iJerourgivai" th;n tw'n palaiw'n ejmfaivnei diavnoian.
Así pues, la ciencia natural antigua era entre griegos y bárbaros un
relato de la naturaleza disfrazado de mitos, oculto en su mayoría por enigmas
y suposiciones, y una teología mistérica que considera lo que se dice más
incierto para muchos que lo que se calla y lo que se calla más suspicaz que lo
que se dice. Eso es evidente en los poemas órficos y en los relatos egipcios y
frigios. Pero, sobre todo, los ritos secretos de las celebraciones y lo ejecutado
simbólicamente en los rituales sacros revelan el modo de pensar de los
antiguos.
Y en otra obra Plutarco vuelve a relacionar logos y ritual,
vinculándolo además al nombre de Orfeo:
Plu. Def. orac. 415 A ei[te mavgwn tw'n peri; Zwroavstrhn oJ lovgo" ou|tov"
ejstin ei[te Qravikio" ajp∆ ∆Orfevw" ei[t∆  Aijguvptio" h] Fruvgio", wJ" tekmairovmeqa tai'"
eJkatevrwqi teletai'" ajnamemigmevna polla; qnhta; kai; pevnqima tw'n ojrgiazomevnwn kai;
drwmevnwn iJerw'n oJrw'nte".
Bien sea de magos del círculo de Zoroastro esta doctrina, bien tracia
procedente de Orfeo, bien egipcia o frigia, como testimonian los muchos
elementos referidos a la muerte y al duelo que vemos en los rituales de unos y
otros mezclados con los ritos que celebran y ejecutan.
Plutarco conoce un relato contado en clave de mito
teológico, que se encuentra en los poemas órficos. La doctrina allí
contenida, que en última instancia remonta a Orfeo, encuentra un
referente en los rituales que mezclan elementos referidos a la
muerte y manifestaciones de duelo. ¿Tenemos noticias de algún
relato que case mejor con estos datos que el mito del
desmembramiento de Dioniso?. Parece que no. El propio Plutarco
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conoce este relato puesto que lo cita en su obra Sobre la comida de
carne, relacionándolo con el renacimiento.1418
En una lex sacra de Esmirna, fechable en el siglo II d. C., de
clarísima inspiración báquica, se dan una serie de indicaciones
para ejecutar el ritual, se enuncian prescripciones sobre el modo de
vida, algunas como la prohibición de consumir huevos y habas,
coincidentes con las órficas,1419 y luego, lamentablemente en un
contexto oscuro, se habla de los Titanes y de los mistas:
Inscripción de Esmirna, fr. 582 B., 16
Teitavnwn prolevgein muvstais≥ª
leer antes a los mistas los/las ...  de los Titanes.
Parece lógico pensar en una nueva alusión al
desmembramiento de Dioniso a manos de los Titanes.1420
En el s. II d. C. contamos también con el importante
testimonio de Clemente de Alejandría, quien menciona los
misterios de Dioniso que incluyen unos legovmena, de autoría
atribuible a Orfeo, y que se ejecutan durante la telethv:
Clem. Al. Prot. 2. 17. 2ss ta; de; Dionuvsou musthvria tevleon ajpavnqrwpa: o}n
eijsevti pai'da o[nta ejnovplwi kinhvsei pericoreuovntwn Kourhvtwn, dovlwi de; uJpoduvntwn
Titavnwn, ajpathvsante" paidariwvdesin ajquvrmasin ou|toi dh; oiJ Tita'ne" dievspasan,
e[ti nhpivacon o[nta, wJ" oJ th'" teleth'" poihth;" ∆Orfeuv" fhsin oJ Qravikio":
kw'no" kai; rJovmbo" kai; paivgnia kampesivguia,
mh'lav te cruvsea kala; par j  JEsperivdwn ligufwvnwn.
kai; th'sde uJmi'n th'" teleth'" ta; ajcrei'a suvmbola oujk ajcrei'on eij" katavgnwsin
paraqevsqai: ajstravgalo", sfai'ra, strovbilo", mh'la, rJovmbo" e[soptron, povko".
∆Aqhna' me;n ou\n th;n kardivan tou' Dionuvsou uJfelomevnh P a l l a; "  ej k  t o u'
p av l l e i n  t h; n  k a r d iv a n  proshgoreuvqh. oiJ de; Tita'ne", oiJ kai;
diaspavsante" aujtovn, levbhtav tina trivpodi ejpiqevnte" kai; tou' Dionuvsou ejmbalovnte"
ta; mevlh kaqhvyoun provteron, e[peita ojbelivskoi"
                                    
1418 Plu. Es. carn. 996 C.
1419 Cf. 2. 1. 3. 2. 3 Otras prescripciones alimentarias.
1420 Nilsson (1957) 138; Pleket (1958) 92.
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ajmpeivrante" uJpeivrecon  JHfaivstoio
Zeu;" de; u{steron ejpifanei;" (...) keraunw'i tou;" Tita'na" aijkivzetai. kai; ta; mevlh tou'
Dionuvsou ∆Apovllwni tw'i paidi; parakatativqetai kataqavyai. o} dev, ouj ga;r hjpeivqhse
Diiv, eij" to;n Parnasso;n fevrwn katativqetai diespasmevnon to;n nekrovn.
Los misterios de Dioniso los celebran de un modo inhumano. Siendo
aún niño y mientras los Curetes bailaban a su alrededor tumultuosamente en
danza armada, los Titanes se disfrazaron con astucia y tras engañarle con
juguetes infantiles los tales Titanes lo despedazaron, a pesar de que era
todavía muy niño, como afirma el poeta de la teleté, el tracio Orfeo:
una piña, un zumbador y muñecas articuladas,
hermosas manzanas de oro de las Hespérides de armoniosos sonidos.
Y no es inútil mostraros los símbolos vanos de esta teleté para
condenarlos: una taba, una pelota, una peonza, manzanas, un zumbador, un
espejo y un copo de lana. Y Atenea, que se apoderó del corazón de Dioniso, fue
llamada Palas a causa de los latidos de dicho corazón. Los Titanes, que lo
habían despedazado, colocaron un caldero sobre un trípode y arrojaron los
miembros de Dioniso. Primero los cocieron y luego, en pequeños asadores
espetándolos, los pusieron sobre 'Hefesto'.
Poco después apareció Zeus (...), hirió a los Titanes con el rayo y
confió los miembros de Dioniso a su hijo Apolo para que los enterrase. Y éste,
por no desobedecer a Zeus, tras llevar el cadáver despedazado al Parnaso, lo
enterró.
Clemente da cuenta de los episodios principales del mito: la
infancia de Dioniso, la vigilancia de los Curetes, el engaño de los
Titanes y su posterior crimen, la salvación del corazón por Palas
Atenea, la cocción del resto de los miembros, el castigo de Zeus a
los Titanes y la sepultura de los miembros de Dioniso en el Parnaso
a cargo de Apolo. Su testimonio confirma abiertamente la
importancia del iJero;" lovgo" en la celebración ritual. Clemente
llama a Orfeo 'poeta de la teleté', cita dos versos textuales ('una
piña, un zumbador y muñecas articuladas, /hermosas manzanas de
oro de las Hespérides de armoniosos sonidos'), y los símbolos de la
teleté. Ahora bien, no especifica la forma en que el relato se
transmitía a los iniciados. No sabemos si el mito era narrado
íntegramente, por partes o durante el ritual sólo se aludía a él de
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forma simbólica. Esta última posibilidad plantea, sin embargo, la
dificultad de encontrar un momento y un lugar más apropiados
que la teleté para la transmisión del iJero;" lovgo" a los iniciados.
Parece más sensato pensar en una transmisión abreviada que se
completaría en cada celebración haciendo hincapié en diferentes
partes del mito, supuestamente las más importantes.
Un ejemplo muy clarificador de la forma en que el iJero;"
lovgo" se daba a conocer puede ser el Papiro de Gurob.1421 Como
dijimos en el apartado anterior, el papiro contiene el texto de una
teleté. Se trata de un testimonio mucho más antiguo que el de
Clemente, pero con el que coincide en numerosos detalles, además
de aportar algún dato nuevo. El papiro no cuenta directamente el
mito de Dioniso pero remite a él por alusiones. Se menciona a
Brimó (Perséfone), a Deméter-Rea (su madre, personaje del mismo
drama sacro), a Eubuleo – Ericepeo (Dioniso, cf. ei|" Diovnuso"), a
Palas (salvadora del corazón del dios) y a los Curetes que vigilan a
Dioniso niño.1422 La mención de Palas y, especialmente, la de los
objetos que sirvieron de señuelo para engañar a Dioniso (kºw'no"
rJovmbo" ajstravgaloi, ºh  e [soptro", "piña, zumbador, tabas y
espejo")1423 parecen indicar que se representaría en la telethv el
desmembramiento de Dioniso por los Titanes. Es posible, incluso,
que la oscura referencia ajpauavna" del verso 20 deba interpretarse
en su sentido ordinario de 'abrasar' y referirla al castigo de los
Titanes.1424 Parece, por tanto, que no había una narración
completa del relato, sino que éste se daba a conocer de una forma
más o menos abreviada y que la ejecución ritual enfatizaría
determinados episodios. De hecho, un relato incluyendo
cosmogonías, teogonías, historias religiosas como la muerte de los
Titanes y el origen y destino del alma no lo conocemos como tal
hasta las Rapsodias, que fueron compiladas con bastante
                                    
1421 Smyly (1921); Tierney (1922) 77ss; West (1993) 181ss; Hordern
(2000).
1422 PGurob v. 5, 6, 7-8, 21-22a.
1423 PGurob v. 21, 29s; cf. et. § 3. 1. 6. 1 Los juegos y los juguetes.
1424 Tierney (1922) 86.
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probabilidad a principios del I siglo a. C.1425 Seguramente la
situación antigua fuera la existencia de diversos textos unidos por
una relación intertextual religiosa e ideológica. Es muy posible que
el oficiante dispusiera de diversos libros con textos concernientes
al mismo relato y a la hora de tratarlo en el ritual usara libros
parecidos al Papiro de Gurob que presuponen la existencia de otros
textos más explícitos.
Un pasaje de las Rapsodias transmitido por Damascio
completa el cuadro sobre la presencia de iJeroi; lovgoi en el ritual:
Dam. in Phd. 1. 11 (35 Westerink) (fr. 350 B.; 232 K.) o{ti oJ Diovnuso"
luvsewv" ejstin ai[tio": dio; kai; Luseu;" oJ qeov", kai; oJ ∆Orfeuv" fhsin
a[nqrwpoi de; telhevssa" eJkatovmba"
pevmyousin pavshisin ejn w{rai" ajmfievthisin
o[rgia t∆ ejktelevsousi luvsin progovnwn ajqemivstwn
maiovmenoi: su; de; toi'sin e[cwn kravto", ou{" k∆ ejqevlhisqa,
luvsei" e[k te povnwn calepw'n kai; ajpeivrono" oi[strou.    5
Porque Dioniso es el causante de la liberación. Por ello es el dios
Liberador, y Orfeo dice:
Y los hombres llevarán hecatombes perfectas cada año
y celebrarán ritos buscando una liberación a las faltas de sus 
ancestros.
Y tú, con poder sobre ellos, a los que tú quieras,
liberarás de penosas fatigas y de un interminable tormento.
En este caso la atención se centra en lo que atañe al castigo
de los Titanes y la liberación del hombre de las faltas de estos sus
ancestros, la luvsin progovnwn ajqemivstwn, que coincide con la misma
realidad expresada por la "compensación a los antepasados impíos"
(poina;" patevrwn ajqemivstwn) en el Papiro de Gurob, o "he pagado el
castigo que corresponde a acciones impías" (poina;n ãd∆Ã
aj°n°tapevteãis∆Ã e[rgwãn e{nek∆Ã oãu[Ãti dika ≥ãivÃwn) en dos laminillas de
Turios, y "la compensación por su antiguo pesar" (poina;n palaiou'
                                    
1425 Como quiere West (1983).
- 416 -
pevnqeo") en un fragmento de Píndaro.1426 Y en el Himno órfico a los
Titanes (Orph. H. 37. 2) se los llama 'antepasados de nuestros
padres' (hJmetevrwn provgonoi patevrwn). El pago del castigo implica la
liberación del ciclo de nacimientos.
Las teletai y los misterios se apoyan en un relato sujeto a
aprendizaje según un pasaje de Hipólito:
Hippol. Haer. 5. 20. 4 e[sti de; aujtoi'" (sc. Sethianis) hJ pa'sa didaskaliva
tou' lovgou ajpo; tw'n palaiw'n qeolovgwn, Mousaivou kai; Livnou kai; tou' ta;" teleta;"
mavlista kai; ta; musthvria katadeivxanto" ∆Orfevw". oJ ga;r peri; th'" mhvtra" aujtw'n
kai; tou' o[few" lovgo" kai; ãoJÃ ojmfalov", o{per ejsti;n ajndreiva, diarrhvdhn ou{tw" ejsti;n
ejn toi'" Bakcikoi'" tou' ∆Orfevw".
Y ellos (i. e. los setianos) poseen la enseñanza completa del relato
desde los antiguos teólogos, Museo, Lino y, principalmente, Orfeo, quien
mostró las teletai y los misterios. Pues el relato acerca de la matriz y de la
serpiente, así como el ombligo, que significa la fortaleza, están de esto modo
claramente en los misterios báquicos de Orfeo.
Se trata de una referencia a los progenitores de Dioniso,
Perséfone y Zeus, quien la fecunda bajo la apariencia de
serpiente.1427 El pasaje completo no deja dudas sobre la
importancia de relatos de este tipo en la ejecución del rito, si bien,
en este caso concreto, el episodio de referencia es la génesis del
dios en vez de su despedazamiento.
Y un testimonio de Jámblico a propósito del aprendizaje de
Pitágoras, aunque no expresamente relacionado con el relato mítico
que nos ocupa, deja traslucir, sin embargo, la posibilidad de
adquirir conocimiento sobre un relato divino en el transcurso del
ritual:
                                    
1426 PGurob 4; fr. 489- 490 B., 4; Pi. Fr. 133 Sn.-M., cf. Bernabé (1999c)
248s, con bibliografía.
1427 Athenag. Leg. 20. 3 ei\q j o{ti Fersefovnhi th'i qugatri; ejmivgh biasavmeno"
(sc. Zeuv") kai; tauvthn ejn dravkonto" schvmati, ejx h|" pai'" Diovnuso" aujtw'i. "E,
incluso, que se unió (i. e. Zeus) a Perséfone, su hija, tras haberla violado bajo
la forma de una serpiente, y que tuvo de ella un hijo, Dioniso", cf. Ferwerda
(1973) 104-115.
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Iambl. VP 28. 146  Jãlovgo"Ã o{de peri; qew'n Puqagovra tw' Mnhmavrcw, to;n
ejxevmaqon ojrgiasqei;" ejn Libhvqroi" toi'" Qraikivoi", ∆Aglaofavmw telesta'
metadovnto", wJ" a[ra ∆Orfeu;" ktl.
"Este <relato> sobre los dioses yo, Pitágoras, hijo de Mnemarco, lo
aprendí mientras celebraba ritos religiosos entre los libetrios tracios, siendo
telestes Aglaofamo, quien contaba que Orfeo (...)".
Antes de concluir el estudio de los testimonios que
atestiguan la relación entre uno o varios iJeroi; lovgoi y el ritual,
conviene recordar que determinados elementos del rito, aunque no
sean propiamente textos escritos, remiten al mito del
desmembramiento. Es el caso de los juguetes citados en el Papiro
de Gurob y en el texto de Clemente de Alejandría, o el acto de
cubrirse la cara con yeso que testimonia Harpocración.1428 La
presencia de tales elementos en el ritual adquiere plena
justificación por la existencia de iJeroi; lovgoi.
En definitiva, la lectura de todos estos textos demuestra que
uno de los relatos más importantes de la teología órfica, el que
narra los padecimientos de Dioniso a manos de los Titanes, su
muerte y posterior renacimiento, ocupaba un lugar central en el
transcurso del rito, durante el cual se procedía a la lectura y
representación de episodios de este mito. Las razones por las que
fue este relato de la teogonía órfica1429 el elegido de preferencia
para acompañar la ejecución del rito son fácilmente deducibles. El
mito contenía todos los ingredientes apropiados para una religión
que pretende tranquilizar a sus adeptos con una doctrina de
salvación basada en un texto que relata la expiación de un pecado
antecedente y la promesa de bienaventuranza para quienes
cumplieran con las prescripciones del modelo órfico. En principio,
el miedo natural del hombre a la muerte pudo motivar la aparición
de redentores que trataran de solventar este eventual peligro con
                                    
1428 PGurob 29-30; Clem. Al. Prot. 2. 17. 2; Harp. Lex. s. v. ajpomavttwn; cf. 3.
1. 6 Los juegos, los juguetes y otros objetos, vid. et. el capítulo § 3. 3 ta; oJrwvmena:
la representación de un drama sacro, donde se estudiarán en profundidad los
testimonios aquí citados.
1429 Sobre las teogonías, cf. West (1983); Brisson (1995); Martínez Nieto
(2000) 181ss.
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la promesa de un destino de salvación, sujeto al cumplimiento de
determinados requisitos, sin necesidad de recurrir a la creación de
un mito sobre crímenes y expiación de culpas1430 heredadas. Ahora
bien, hemos visto que hay datos suficientes para probar la
antigüedad de ese mito y la importancia de su conocimiento para
la adecuada comprensión y ejecución del rito. Sin duda, el rito
pudo existir antes que el mito en una época de la que no tenemos
datos, pero lo cierto es que los primeros testimonios conservados
sobre el ritual encuentran ya un referente en el mito y no hay
razones para negar que la teleté se sustenta en este relato.
Por otra parte, como ya indicamos anteriormente, es muy
probable que en el ritual se manejasen otros relatos aparte del de
la muerte y renacimiento de Dioniso. Si concebimos la teleté como
una preparación para afrontar la muerte corporal, resulta lógico
suponer que en ella se instruyese al fiel sobre aspectos como la
geografía infernal o el destino del alma en el otro mundo. En este
sentido es obligado mencionar una propuesta muy sugerente del
profesor Riedweg.1431 Argumenta este estudioso que a partir de
ciertas expresiones de las laminillas órficas es posible reconstruir,
si no las palabras exactas, sí al menos la temática de un iJero;" lovgo"
que sería transmitido a los fieles durante el ritual. A partir del
texto de las láminas distingue Riedweg seis escenas o momentos
distintos de ese relato: muerte y catábasis del alma, descripción de
la topografía en el palacio de Hades, reencuentro con Perséfone y
los demás dioses, intercambio de contraseñas, situación de los
bienaventurados y exhortación final del iniciado. Para defender el
uso ritual de este iJero;" lovgo" esgrime Riedweg razones de índole
formal como la mezcla de verso y prosa que presentan los textos de
las laminillas. En su opinión, hay dos variedades de prosa rítmica:
una es originaria de acciones y aclamaciones rituales y tiende a
asimilarse al contexto hexamétrico en forma de verso. La otra
                                    
1430 Linforth (1941) 85.
1431 Riedweg, "Éléments d'un Hiéros Logos dans les lamelles d'or", en
prensa, cf. et. Riedweg (1998) 387. Vid. et. el arquetipo propuesto por Janko
(1984) para las laminillas de Hiponio, Petelia, Farsalo, Creta y Tesalia (fr. 474,
476-484 B.)
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variedad se ve influenciada por las aclamaciones rituales y
proviene de una adaptación del relato poético, de manera que sirva
de librito en la puesta en escena de los acontecimientos narrados.
La propuesta de Riedweg es plausible porque un relato que
gira en torno a la suerte del alma en el más allá sería el idóneo en
un ritual que pretende ser una experiencia anticipatoria de la
muerte corporal. De este modo, el relato de la muerte del dios
serviría para justificar la práctica cultual y el seguimiento del
jOrfiko;" bivo", mientras que la narración del destino del alma
ilustraría las bondades derivadas de la vida de iniciado.
3. 2. 1. 3 LA ATRIBUCIÓN A ORFEO
En un nutrido número de testimonios se señala a Orfeo1432
como el poihthv", 'el creador, el poeta', de las teletai v, se le
relaciona con la creación de la poesía, poivhsi", y las teletai, o bien
se le adjudica al bardo la transmisión de un saber1433 fundamental
para el cumplimiento del rito. Ambos términos poihthv" y poivhsi"
vuelven a poner de manifiesto la relevancia de la palabra en el
ritual. En algunos casos, el poihthv" y la poivhsi" de las teletaiv están
vinculados directamente a un relato, la génesis y padecimientos de
Dioniso, mientras que en otros se relaciona a Orfeo con enseñanzas
doctrinales que en última instancia remontan también a dicho
relato.
                                    
1432 Son numerosos los textos que relacionan a Orfeo con la introducción
de teletai y misterios: Ar. Ra. 1030ss (cf. Tz. in Aristoph. Ra. 1033a [IV 3. 1003. 1
Koster]); Pl. R. 364e, R. 366a, Prt. 316d; Ps.-D. 25. 11; Damag. AP. 7. 9; D. S. 1. 23.
2ss, 1. 96. 4, 3. 65. 6, 4. 25. 1, 4. 43. 1, 5. 64. 4, 5. 75. 4, 5. 77. 3; Plu. Def. orac. 415
A; Luc. Salt. 15; Paus. 2. 30. 2, 9. 30. 4, 10. 7. 2; Clem. Al. Prot. 2. 17. 2; Hippol.
Haer. 5. 20. 4; Eus. PE 10. 4. 4; Iambl. VP 28. 146; Iul. Or. 7. 217c; Epiph. Const
Haer. 4. 2. 5 (182. 18 Holl); Thdt. Affect. 1. 21 (108. 21 Canivet), 2. 95 (164. 12
Canivet); Procl. in R. I 174. 30ss Kroll, II 312. 16 Kroll; in Ti. III 297. 8; Lyd.
Mens. 4. 51 (107. 10 Wünsch). En este apartado sólo vamos a referirnos a
aquellos que resalten la poesía o la faceta de Orfeo como poihthv". Algunos de
los textos citados han sido ya estudiados en los capítulos precedentes, como,
por ejemplo, los pasajes en que Orfeo aparece en relación con el iJero;" lovgo"
órfico: Plu. Def. orac. 415 A; Hippol. Haer. 5. 20. 4; Iambl. VP 28. 146.
1433 El verbo usado es paradivdwmi 'transmitir', cf. § 1. 3 La transmisión de
las teletaiv órficas, y n. 248.
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El primero que pone en relación a Orfeo con las teletai es
Aristófanes:
Ar. Ra. 1030ss
skevyai ga;r ajp∆ ajrch'"
wJ" wjfevlimoi tw'n poihtw'n oiJ gennai'oi gegevnhntai.
∆Orfeu;" me;n ga;r teletav" q∆ hJmi'n katevdeixe fovnwn t∆ ajpevcesqai (...)
Considera, pues, desde el principio cuán útiles han sido los poetas
genuinos. Pues Orfeo nos mostró las teletai y el apartarnos de matanzas (...).
Ya hemos señalado anteriormente1434 cómo Aristófanes ha
querido destacar la labor civilizadora de Orfeo al incluir entre las
enseñanzas de las teletaiv la prohibición de derramar sangre, uno
de los preceptos básicos de la vida órfica, que encuentra además
un referente mítico en el relato del desmembramiento de Dioniso.
El texto sanciona la utilidad de este tipo de prácticas. Los
renombrados poetas son llamados gennai'oi,1435 'útiles', porque su
actuación es provechosa y Aristófanes les reconoce la facultad de
didaskaliva, 'enseñanza'.
En un pasaje de Platón vuelve a ponerse de manifiesto la
relación entre el poihthv" y las teletai:
Pl. R. 366a  Jajlla; ga;r ejn ”Aidou divkhn dwvsomen w|n a]n ejnqavde ajdikhvswmen, h]
aujtoi; h] pai'de" paivdwn∆. (...) aiJ teletai; au\ mevga duvnantai kai; oiJ luvsioi qeoiv, wJ" aiJ
mevgistai povlei" levgousi kai; oiJ qew'n pai'de" poihtai; kai; profh'tai tw'n qew'n
genovmenoi, oi} tau'ta ou{tw" e[cein mhnuvousi,
Pero en el Hades expiaremos la culpa de los delitos que hemos cometido
en vida, nosotros o los hijos de nuestros hijos. (...) Gran poder tienen las
teletai y los dioses liberadores, según afirman las ciudades más importantes y
los hijos de los dioses, convertidos en poetas y en intérpretes de los dichos
divinos, quienes han revelado que estas cosas son así.
                                    
1434 Cf. § 1. 2 La telethv en los órficos; § 2. 1. 3. 2. 2 Apartarse de la sangre.
1435 Radermacher (1967) 292; cf. Pl. Prot. 325e, donde se los califica de
ajgaqoiv.
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La mención de la culpa que debe ser expiada en el Hades
evoca de nuevo la doctrina órfica de redención por el crimen que
perpetraron los Titanes contra Dioniso. Aunque no se mencione el
nombre de Orfeo, la referencia a poihtai; kai; profh'tai lleva
implícita la alusión a Orfeo y Museo.1436 Ambos términos designan
a los intérpretes de los dioses, transmisores de un relato y de la
voluntad divina. Recordemos además que en un pasaje previo de la
República (Pl. R. 364e) la autoría de los libros empleados por los
oficiantes en el ritual remonta a los míticos Orfeo y Museo.
Muy interesante es el testimonio del epigramático Damageto
en el s. III a. C.:
Damag. AP. 7. 9 o{" (sc. ∆Orfeuv") pote kai; teleta;" musthrivda" eu{reto
Bavkcou kai; stivcon hJrwivwi zeukto;n e[teuxe podiv.
Quien (i. e. Orfeo) en otro tiempo descubrió las teletai mistéricas de
Baco y compuso un verso encadenado al pie heroico.
Podría establecerse una relación entre las teletai y el verso
en pie heroico si tenemos en cuenta que algunos de los textos en
que éstas se apoyaban estaban en verso, como bien muestran el
Papiro de Gurob y las laminillas órficas.1437
El testimonio de Diodoro de Sicilia pone de manifiesto una
vez más la estrecha relación entre la poesía de Orfeo y la
institución de las celebraciones mistéricas. Tal vez hemos de
preguntarnos hasta qué punto la elección de Orfeo como maestro
de ceremonias de estos cultos no estaría en parte motivada por su
carácter preeminente de religión del libro:
D. S. 5. 64. 4 kai; to;n ∆Orfeva, fuvsei diafovrwi kecorhghmevnon pro;" poivhsin
kai; melwidivan, (...), kai; prw'ton eij" tou;" ”Ellhna" ejxenegkei'n teleta;" kai;
musthvria.
                                    
1436 Cf. por ejemplo, Ti. 40d, Prt. 316d, Io. 536b; vid. Linforth (1941) 91ss;
Montégu (1959) 10; Bernabé (1998b) 43s.
1437 Sobre este aspecto, cf. Tessier (1987); Riedweg, "Éléments d'un
Hiéros Logos dans les lamelles d'or", en prensa.
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Y Orfeo, que era distinguido por su naturaleza y dirigía un coro de
poesía y canto, (...) y fue el primero que dio a conocer a los griegos las teletai
y los misterios.
En otro pasaje de Diodoro no se menciona la poesía ni se
califica a Orfeo de poihthv", pero el verbo empleado paradivdwmi1438
no deja dudas sobre la transmisión del relato del despedazamiento:
D. S. 5. 75. 4 tou'ton de; to;n qeo;n (sc. Diovnuson) gegonevnai fasi;n ejk Dio;"
kai; Fersefovnh" kata; th;n Krhvthn, o}n ∆Orfeu;" kata; ta;" teleta;" parevdwke
diaspwvmenon uJpo; tw'n Titavnwn.
Dicen que de Zeus y Perséfone nació en Creta este dios (i. e. Dioniso),
que, cuenta Orfeo en las teletai, fue despedazado por los Titanes.
Pausanias vuelve a mostrar el triángulo Orfeo- poesía-
teletai:
Paus. 9. 30. 4 oJ de; ∆Orfeu;" ejmoi; dokei'n uJperebavleto ejpw'n kovsmwi tou;" pro;
aujtou' kai; ejpi; mevga h\lqen ijscuvo" oi|a pisteuovmeno" euJrhkevnai teleta;" qew'n ktl.
Orfeo, en mi opinión, superó a sus predecesores por la belleza de sus
versos y se ganó un gran prestigio a causa de que había descubierto rituales
de dioses (...).
Clemente de Alejandría, en un pasaje que ya estudiamos en
profundidad a propósito de los iJeroi; lovgoi órficos, llama a Orfeo 'el
poeta de la teleté':
Clem. Al. Prot. 2. 17. 2 wJ" oJ th'" teleth'" poihth;" ∆Orfeuv" fhsin oJ
Qravikio":
La designación de Orfeo como poeta de la teleté puede ser
una denominación por sinécdoque: se le nombra así por las obras
empleadas en el ritual, a propósito de los sufrimientos de Dioniso,
tal y como el propio Clemente se encarga de puntualizar.
En el s. IV d. C. el emperador Juliano vincula a Orfeo con la
transmisión de teletai en las que se hace referencias a mitos:
                                    
1438 Cf. et. D. S. 5. 77. 3.
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Iul. Or. 7. 217c ajll∆ uJpe;r tw'n telestikw'n (sc. muvqwn), ou}" parevdwken hJmi'n
∆Orfeu;" oJ ta;" aJgiwtavta" teleta;" katasthsavmeno": to; ga;r ejn toi'" muvqoi"
ajpemfai'non aujtw'i touvtwi proodopoiei' pro;" th;n ajlhvqeian.
Pero sólo de los referidos (i. e. mitos) a los rituales, que nos transmitió
Orfeo, el fundador de las más sagradas teletai.
Es decir, todos esos mitos guardan relación con el ritual,
probablemente porque en él se leían, se recitaban o se aludía a
ellos de forma simbólica.
Por último, es obligado citar un texto importantísimo de
Proclo que confirma el papel central del relato de la muerte del
dios en la celebración del rito:
Procl. in R. I 174. 30ss ajll j ∆Orfeu;" me;n a{te tw'n Dionuvsou teletw'n
hJgemw;n genovmeno" ta; o{moia paqei'n uJpo; tw'n muvqwn ei[rhtai tw'i sfetevrwi qew'i (kai;
ga;r oJ sparagmo;" tw'n Dionusiakw'n e{n ejstin sunqhmavtwn).
Y el mito cuenta que Orfeo, fundador de los rituales de Dioniso, padeció
lo mismo que su dios (pues el desmembramiento es uno de los símbolos
dionisíacos).
En definitiva, la atribución que se le reconoce de forma
explícita al poeta Orfeo en relación con las teletai es la creación o
reelaboración de un relato concerniente a los padecimientos de
Dioniso. A pesar de las referencias a un tiempo y personaje míticos,
la mayoría de los testimonios sirve para apoyar la existencia de
uno o varios iJeroi; lovgoi subyacentes al rito, ya que las afirmaciones
que encontramos en ellos coinciden en buena medida con los datos
extraídos sobre la celebración real del rito.
- 424 -
3. 2. 1. 4 LA TRANSMISIÓN DE LOS TEXTOS
El propósito del siguiente apartado es compilar los datos
referentes a la forma en que la doctrina se transmite a los fieles. Al
estudiar las noticias sobre los iJeroi; lovgoi hemos visto que se hace
hincapié en la transmisión oral, sobre todo en la lectura de la que
se encargan los oficiantes de ritos. A estos testimonios hemos de
añadir aquellos que, sin citar expresamente la existencia de libros o
de un relato sagrado, sin embargo, resultan fundamentales para
defender que la transmisión de conocimientos durante el ritual se
hacía en voz alta, en ocasiones mediante lectura.
El comentarista del Papiro de Derveni especifica que quienes
celebran los ritos ven y escuchan con el fin de aprender:
PDerveni col. XX 2s ouj ga;r oi|ovn te ajkou'sai oJmou' kai; maqei'n ta; l ≥egovmena.
Pues no les es posible oír y entender lo que se dice al mismo tiempo.
PDerveni col. XX 7s w{sper wJ" eijdovte" t ≥i ≥ w|n ei\don h] h[kousan h] e[maqon.
Como hacen los que comprenden algo de lo que han visto, oído o
aprendido.
El empleo del verbo ajkou'w, 'oír' no implica que lo oído sea
necesariamente la palabra humana.1439 Ahora bien, la conjunción
de este verbo con manqavnw, 'aprender', es indicio de que aquello
que oyen y aprenden los fieles son enseñanzas doctrinales, ya se
trate de relatos, ya de indicaciones prácticas para el rito. El pasaje
apoya, por tanto, la posible transmisión oral.
 En el texto de la República platónica que hemos citado
tantas veces (R. 364e), encontramos varios indicios que apuntan a
una transmisión oral en voz alta.1440 La colocación del término
                                    
1439 Basta recordar la importancia de otros sonidos como los musicales,
cf. § 3. 1. 5 La música y la danza en el ritual.
1440 Linforth (1941) 77ss; Montégu (1959) 76ss. Sudhaus (1906) 185ss
afirma que era costumbre en Grecia orar en voz alta con las manos
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bivblo" al principio parece indicar el énfasis en el empleo de esos
libros, mientras que la elección del término o{mado", que significa
literalmente 'ruido, tumulto', ha podido deberse al efecto que
producía la recitación atropellada de estos libros por parte del
sacerdote. Así pues, es verosímil que el fiel escuchara su lectura de
boca del orfeotelesta.
De especial interés son los pasajes de Demóstenes en que se
dice que el oficiante Esquines lee los libros a los fieles:
D. 18. 259ss ajnh;r de; genovmeno" (sc. Aijscivnh") th'i mhtri; telouvshi ta;"
bivblou" ajnegivgnwske" ktl.
Y hecho un hombre (i. e. Esquines), le leías los libros a tu madre
cuando celebraba los ritos (...).
D. 19. 199 oujk i[sasin ou|toi to; me;n ejx ajrch'" ta;" biblou" ajnagignwvskontav
se (sc. Aijscivnhn) th'i mhtri; telouvshi, ktl.
¿No saben éstos que tú (i. e. Esquines) desde el principio le leías los
libros a tu madre mientras celebraba los ritos? (...).
Ya señalamos que esos libros podían incluir frases
formularias de efectos catárticos y purificadores, como las
expresiones citadas inmediatamente después en D. 18. 259.
Por otra parte, muchas de las expresiones de las laminillas
áureas serían transmitidas a los fieles oralmente en el transcurso
de las celebraciones rituales. De hecho, no pocos de los errores en
las laminillas de oro pueden explicarse por el carácter oral de la
transmisión.1441
Recordemos también que en la lex sacra de Esmirna,
fechable en el s. II. d. C., leemos:
                                                                                                          
levantadas, (Il. 1. 450), mientras que las súplicas en voz baja son consideradas
fórmulas mágicas cuya efectividad no depende de la respuesta del dios, sino
del poder mágico de las palabras.
1441 Pugliese Carratelli (1975) 228s (1993) 14; Janko (1984) 90ss; Graf
(1993) 247; Riedweg (1998) 378; cf. et. Zuntz (1971) 343ss. Riedweg, "Éléments
d'un Hiéros Logos dans les lamelles d'or", en prensa, enuncia la hipótesis de
que los orfeotelestas hubiesen tenido copia escrita del iJero;" lovgo", mientras
que los grabadores de las láminas habrían trabajado de memoria.
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Inscripción de Esmirna, fr. 582 B., 16
Teitavnwn prolevgein muvstais≥ª
leer antes a los mistas los/las ...  de los Titanes.
En este caso, suponemos que la lectura comprende el relato
central del orfismo, los sufrimientos infligidos por los Titanes a
Dioniso.
Por último, los ecos de la transmisión oral resuenan también
en una conocida fórmula que podemos considerar como
proclamación mística de los iniciados órfico-dionisíacos, y que pasó
a convertirse en sello de los iJeroi; lovgoi órfico-pitagóricos.1442 La
fórmula se ha transmitido en dos variantes:
fqevgxomai oi|" qevmi" ejstiv: quvra" d j ejpivqesqe bevbhloi
Hablaré a quienes es lícito. Cerrad las puertas, profanos.
ajeivsw xunetoi'si: quvra" d j ejpivqesqe bevbhloi
Cantaré para conocedores. Cerrad las puertas, profanos.
La segunda parte, en la que coinciden las dos variantes, insta
a los profanos a cerrar las puertas, lo que, tomado en sentido
literal, quiere decir que los profanos no han de ver ni oír los ritos
reservados a los iniciados. En la primera parte encontramos los
verbos fqevgxomai, 'hablaré', y ajei vsw, 'cantaré', exclusivamente
referidos a la palabra, lo que revela que en un determinado
momento1443 la fórmula fue empleada como introducción de textos
de cuya lectura o audición se deseaba disuadir a los profanos.
El sentido metafórico de 'cerrar las puertas' por 'oír', lejos de
ser una interpretación moderna, lo desentrañan ya los eruditos
antiguos. Así, Platón y Dionisio de Halicarnaso:
Pl. Smp. 218b kai; ei[ ti" a[llo" ejstin, bevbhlov" te kai; a[groiko", puvla"
pavnu megavla" toi'" wjsi;n ejpivqesqe.
                                    
1442 Un estudio pormenorizado de esta fórmula ha sido realizado por
Bernabé (1996a).
1443 Sobre la evolución en el significado, cf. Bernabé (1996a).
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Y si hay algún 'profano' y rústico, 'cerrad' sobre vuestros oídos
'puertas' bien grandes.
D. H. Comp. 6. 25. 5 mustrhrivoi" me;n ou\n e[oiken h[dh tau'ta kai; oujk eij"
pollou;" oi|av te ejsti;n ejkfevresqai, w{st j oujk a]n ei[hn fortiko;" eij parakaloivhn  Joi|"
qevmi" ejsti;n  j h{kein ejpi; ta;" teleta;" tou' lovgou, Jquvra" d j ejpiqevsqai j levgoimi tai'"
ajkoai'" tou;" bebhvlou".
Pues estas cosas se parecen a los misterios y no es posible darlas a
conocer a la masa, de manera que no sería descortés si invitase 'a quienes es
lícito' a que acudan a las teletai del lenguaje y si dijese 'cerrad las puertas' a
los oídos, 'profanos'.
Los añadidos respectivos de cada autor toi'" wjsivn, 'sobre
vuestros oídos', y tai'" ajkoai'", 'a los oídos', desvelan el sentido
metafórico de la fórmula. El pasaje de Dionisio de Halicarnaso es
además muy relevante por la terminología religiosa que emplea. La
mención de las teletai, aunque sea en una expresión de sentido
figurado como ta;" teleta;" tou' lovgou, 'las teletai del lenguaje', pone
de manifiesto una vez más la importancia del acto de oír,
representado en el texto por el término ajkoaiv, 'oídos', durante el
ritual.
También atestigua la fórmula Plutarco. En un fragmento de
gran interés revela que el método empleado en el ritual para dar a
conocer las enseñanzas alterna la voz y el silencio:
Plu. Fr. 202 Sandbach kai; mh;n oujdevn ejstin ou{tw th'" Puqagorikh'"
filosofiva" i[dion wJ" to; sumbolikovn, oi|on ejn teleth'i memigmevnon fwnh'i kai; siwph'i
didaskaliva" gevno", w{ste mh; levgein Jajeivsw xunetoi'si: quvra" d∆ ejpivqesqe, bevbhloi j.
Así que, nada hay más propio de la sabiduría pitagórica que lo
simbólico: su género de enseñanza, como en el ritual, mezcla la expresión oral
y el silencio, como para no decir “cantaré para conocedores. Cerrad las
puertas, profanos”.
En definitiva, los datos señalan que durante el ritual el
oficiante procedía a la lectura o recitación de textos en voz alta y
ante la colectividad de los fieles. De acuerdo con las fuentes, el
relato sobre los padecimientos de Dioniso (o parte de él) se
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incluiría entre esas lecturas. Pero no era la única. En los siguientes
capítulos nos ocuparemos de las invocaciones a los dioses, los
ensalmos, las frases formularias y simbólicas de efectos catárticos y
purificadores, así como de ciertas reflexiones etimológicas, todo lo
cual podía enunciarse de viva voz en el transcurso del ritual.
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3. 2. 2 SÚPLICAS E INVOCACIONES A LOS DIOSES
Los órficos acompañaban la ejecución de determinados ritos
con súplicas e invocaciones a la divinidad. En este capítulo
presentamos una serie de testimonios que ejemplifican la forma de
implorar a los dioses:1444
En el Papiro de Derveni leemos:
PDerveni col. VI 1 eujºc ≥ai; kai; qusªivºa ≥i mªeilºiv ≥s ≥s ≥o ≥usi t ≥a; ≥ª" yucav",º.
Súplicas y ofrendas apaciguan a las almas.
Las súplicas, eujcaiv,1445 se enuncian en el momento en que el
fiel ofrenda tortas de sacrificio y libaciones a las Euménides. No
constituyen un rito independiente, sino que integran y
complementan el rito material. El término yucav" es una propuesta
del editor, a partir del paralelismo con los ritos persas donde las
almas de los antepasados se apaciguan mediante plegarias,
libaciones y quema de ofrendas.1446 En el caso del papiro, los fieles
tratan de propiciar con estas plegarias a ciertas almas incordiantes
(las Erinis, denominadas aquí Euménides). Por otra parte, en el
verso 9-10 se produce una identificación de las Euménides con las
almas: Eujmen≥ivde" ga;r yucai; eijsin.
La expiación de un delito es también la finalidad a la que
apunta un texto de Platón:
Pl. Phdr. 244e ajlla; mh;n novswn ge kai; povnwn tw'n megivstwn, a} dh; palaiw'n
ejk mhnimavtwn poqe;n e[n tisi tw'n genw'n hJ maniva ejggenomevnh kai; profhteuvsasa oi|"
e[dei ajpallagh;n eu{reto, katafugou'sa pro;" qew'n eujcav" te kai; latreiva".
Pero la demencia, que aparecía y se hacía voz oracular, se reveló a los
que necesitaban una liberación de enfermedades y de los mayores
                                    
1444 Sobre las motivaciones de las plegarias a la divinidad entre los
griegos, cf. Rudhardt (1958) 201s.
1445 Los diferentes valores de eujchv en griego (promesa, ofrenda votiva,
plegaria, o deseo) han sido estudiados por Corlu (1966) 207-215.
1446 Tsantsanoglou (1997) 110.
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sufrimientos, que sobrevienen de alguna parte a ciertas estirpes por antiguas
culpas, recurriendo a súplicas y adoraciones a los dioses.
A pesar de la crítica platónica al estado de maniva 'demencia'
que podía alcanzarse en el ritual, el texto sirve para apoyar la
existencia de súplicas, eujcaiv, con las que se acompaña el culto a las
divinidades, latreiva. En ambos textos, Papiro de Derveni y Fedro,
se menciona la súplica pero no su contenido ni la forma en que se
realiza. Estos dos aspectos los desvela un tercer texto, el Papiro de
Gurob:
PGurob 5s sw'isovn° me Brimw; meªgavlh
Dhmhvthr te  JReva ª
Sálvame gran Brimó ... Deméter y Rea.
PGurob 17ss ºalwn eujchv:
ºnon kai; Eujboulh°va kalw'ªmen
º ≥ ≥ ≥eujrhva" kiklhvskwªmen
 º ≥ ≥ ≥ te fivlou":
Súplica. ... Invoquemos a ... y a Eubuleo .... imploremos (a la soberana?
de) ancha (tierra?) ... y a los amigos.
PGurob 22a   Eujbouºl≥e≥u'≥  ∆Irikepai'ge
PGurob 22b/ 23a sw'isovn° me ª     ºhta
Eubuleo, Ericepeo, ... sálvame.
El papiro coincide con los textos anteriores en que mediante
las peticiones de salvación el fiel implora la liberación del antiguo
crimen (dw'ron devxºat∆ ejmo;n poina;" patªevrwn ajqemivstwn, "aceptad mi
presente en compensación por mis antepasados impíos", leemos en
el verso 4). Al igual que en el Papiro de Derveni, la súplica
acompaña a las diferentes ofrendas con que se honra a la divinidad
y no constituye, por tanto, un rito independiente.
El fiel pronuncia peticiones de salvación a las divinidades
centrales del orfismo, Perséfone y Dioniso, invocados bajo las
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denominaciones respectivas de Brimó1447 y Eubuleo1448 -
Ericepeo.1449 La súplica consiste en una invocación a Eubuleo, a la
soberana de ancha tierra (seguramente una referencia a Gea1450) y
a los amigos. Se ha propuesto1451 que eujchv fuese una especie de
título introductorio a la invocación que sigue, pero la comparación
con el verso 5 donde la súplica se introduce ex abrupto parece
descartar esta hipótesis.1452
La petición a Perséfone la encontramos también ligada al
ámbito funerario en dos laminillas de Turios,1453 donde el alma
declara llegar suplicante ante Perséfone para que la diosa la envíe a
la morada de los puros:
fr. 489- 490 B. 10s nu'n d∆ iJkevtiã"Ã h{°kw paãraÃi; aJgnh;ãnÃ FeãrÃsefovneãiÃan,
w{" meøiØ provfãrÃwãnÃ pevm°yhãiÃ e{dra" ej" eujagevøiØwn°.
Ahora vengo como suplicante junto a la casta Perséfone,
por ver si, benévola, me envía a la morada de los límpidos.
La elección de la diosa no es gratuita; el mista sabe que la
decisión última depende de ella y espera, gracias a la benevolencia
                                    
1447 Por lo general es un epíteto de Perséfone, Rea, Deméter y Hécate.
Aplicado a Perséfone aparece en la laminilla áurea de Feras y en las
Argonáuticas órficas (v. 17 Brimou'" t jeujdunavtoio gona;", hjd j e[rg j aji?dhla
Ghgenevwn, "la raza de la poderosa Brimó y las obras destructoras de los hijos de
la Tierra", en referencia a Dioniso y al crimen de los Titanes) y en un pasaje
de Tzetzes (Tz. ad Lyc. 698), cf. et. Bernabé - Jiménez (2001) 206ss.
1448 La identificación de Eubuleo con Dioniso es bien conocida. Así, por
ejemplo, en la línea 2 de la laminilla de Roma leemos: fr. 491 B., 2 Eu[klee"
Eujbouleu' te Dio;" tevko", "Eucles y Eubuleo, hijo de Zeus"; vid. et. Orph. H. 29.
6ss; Orph. H. 30. 6, Orph. H. 52. 4s; Macr. Sat. 1. 18, 12., cf. Ricciardelli (2000a)
354s; Bernabé - Jiménez (2001) 140s.
1449 Ericepeo aparece como denominación de Dioniso en varios textos:
Procl. in Ti. I 336. 15 (fr. 140 XI B); Hsch. s. v.; vid, et. Andricepeotirso
(∆Andrikepaidovqurson) un compuesto de Ericepeo ( jHrikepai'o") y tirso (quvrso")
atestiguado en la laminilla de Feras, cf. Bernabé - Jiménez (2001) 205s. Vid. et.
infra  n. 1611.
1450 Sobre la lectura gaºiv ≥a ≥" ≥ eujrhva", cf. supra n. 1386 y el apéndice de
textos.
1451 Smyly (1921) 7.
1452 Hordern (2000) 138.
1453 Cf. Bernabé - Jiménez (2001) 155ss.
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divina, ser admitido en la morada de los iniciados que han llevado
una vida pura.
La importancia de las súplicas en las teletai la pone también
de manifiesto una noticia sobre la participación de Orfeo en la
expedición de los Argonautas. La transmite Diodoro de Sicilia:
D. S. 4. 43. 1 fasi;n ∆Orfeva, th'" teleth'" movnon tw'n sumpleovntwn
meteschkovta, poihvsasqai toi'" Samovqraixi ta;" uJpe;r th'" swthriva" eujcav".
Dicen que Orfeo, el único de los navegantes que había tenido parte en
la teleté, hizo súplicas por su salvación a las divinidades samotracias.
La participación en la teleté le otorga a Orfeo no sólo el
conocimiento de las súplicas, sino también, probablemente, la
facultad de saber emplearlas con eficacia en pro de la salvación de
los tripulantes de la Argo. Aun cuando esta noticia se sitúa en el
terreno del mito, resulta un apoyo válido de la relevancia de las
súplicas en el ritual. El texto coincide con los demás testimonios en
el hecho de que las súplicas van dirigidas a las divinidades (sean
quienes sean) y orientadas a la salvación (en este caso concreto de
los navegantes, en lugar de las almas de los fieles).
A modo de conclusión, podemos decir que la forma
preferida de dirigirse a las divinidades es mediante la súplica
expresada por eujchv, pero puede hacerse por otras vías como las
peticiones de salvación con el verbo swvizw en imperativo (sw'isovn),
o la actitud suplicante (iJkevti") que el fiel muestra ante Perséfone a
su llegada al Hades. Todos los ejemplos analizados coinciden en el
destinatario: los dioses, preferentemente Dioniso y Perséfone, y en
la finalidad: la plegaria está motivada por el deseo de salvación del
fiel quien considera cumplida su parte (ejecución de ritos,
mantenimiento de un modelo de vida estricto) y reclama la
bienaventuranza prometida.
- 433 -
3. 2. 3 RECITADO DE ENSALMOS, ejpwidaiv
El término griego ejpwidhv esconde una rica variedad de
sentidos que van desde su valor primitivo como fórmula verbal de
carácter mágico, recitada o cantada1454 para conseguir la curación
de un enfermo,1455 pasando por su empleo como plegaria o
fórmula de agradecimiento,1456 remedio amoroso1457 o acción
                                    
1454 Cf. Pfister RE suppl. IV, s. v. Epode, col 324. El carácter musical
estaría implícito en la formación misma del vocablo: ejpiv 'sobre', wjidav 'canto',
lo que lleva a Boyancé (1936) 41 a defender que las ejpwidaiv, las fórmulas
mágicas, originariamente debían de ser cantadas, luego se recitaban y, por
último, se escribían sobre un objeto que en determinados casos hacía las veces
de amuleto. En la misma línea se sitúa Montégu (1959) 5 n. 11, 8ss n 31, para
quien términos como "epodo" o "carmen" parecen indicar que las fórmulas
mágicas eran originariamente cantadas. Además, las ejpwidaiv mantuvieron
siempre una forma rítmica y esteriotipada. Vid. et. Furley (1993) 84 y n. 13. En
un pasaje de Eusebio (Eus. PE. 10. 4. 4) se citan los ensalmos, las odas y los
himnos entre las atribuciones que Orfeo estableció a los antiguos griegos; vid.
infra la cita completa. Sobre la importancia de la música en el rito órfico, cf. §
3. 1. 5. 1 La música.
1455 En los primeros pasajes en que se mencionan estos conjuros se usan
para fines médicos tales como detener la sangre del muslo de Ulises, herido
por un jabalí (Od. 19. 457). En Píndaro (P. 3. 51) es uno de los remedios de
Asclepio. Esquilo dice no conocer ningún ensalmo contra la muerte (A. 1020;
E. 649). También Sófocles (Ai. 582) e Hipócrates (Hip. Morb. Sacr. 1. 10)
critican a los charlatanes y purificadores que pretenden curar la enfermedad
sagrada mediante estas prácticas, cf. Boyancé (1936) 36s. Muy interesante es
también un comentario de Tzetes: Schol. Tzetz. Alleg. Hom. Il. ap. Cramer,
Anecd. III 379, 11 ajpotropiasmoi'" kai; ejpwidai'" hjduvnanto oiJ mavgoi kai; loimika;
kai; e{tera metatrevpein noshvmata: wJ" ∆Orfeu;" gravfwn paradeiknuvei. "Los magos
son capaces de sanar epidemias y otras enfermedades con conjuros y
ensalmos, según muestra Orfeo en sus escritos". Es un hecho universal que los
pueblos primitivos atribuían a la música y al canto efectos mágicos contra las
enfermedades, la locura y la violencia, cf. Montégu (1959) 8 y n. 27; Furley
(1993). Por otra parte, el efecto mágico del ensalmo puede ser bueno o malo,
según el propósito del mago. Así, Eurípides (Cyc. 646ss) dice conocer un
ensalmo de Orfeo con que abatir al cíclope, cf. Laín Entralgo (1987) 141ss;
Furley (1993) 83s y n. 11.
1456 En época clásica se convierte en una plegaria o acción de gracias,
aunque permanece asociada a Apolo, el dios sanador por excelencia entre los
griegos, cf. Nilsson (1941) 158s, 163.
1457 Los ensalmos como remedio amoroso serán empleados especialmente
en época helenística, pero no faltan testimonios anteriores: Pi. P. 4. 218; E.
Hipp. 478ss, cf. Boyancé (1936) 37.
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eficaz sobre la naturaleza,1458 hasta la racionalización a la que
Platón lleva el vocablo en algunos de sus escritos, convirtiéndolo en
un relato o razonamiento eficaz, en sí mismo y por su propia
virtud, contra el temor o contra determinados efectos dañinos.1459
En los párrafos siguientes trataremos de analizar el significado de
ejpwidhv en los pasajes relacionados con el orfismo con el fin de
determinar cuál es su valor en este contexto y si el vocablo
experimentó alguna evolución.
El primer ejemplo lo tenemos en el Papiro de Derveni:
PDerveni col. VI 2s ejp ≥ªwidh; dºe; ≥ mavgwn duvnªaºtai d ≥aivmona" ejmªpodw;n
g ≥i≥ªnomevnouº" meqistavn≥ai.
Un ensalmo de los magos es capaz de transformar a los démones que
estorban.
El ensalmo acompaña las ofrendas y tiene por fin constreñir
a las almas contrarias. Hay ritos iranios paralelos en los que
sacrificios y ensalmos sirven para propiciar los vientos,1460 por lo
que se ha pensado que estas prácticas podrían evocar el concepto
órfico de un alma universal llevada por los vientos y dotada de
aliento en cada ser vivo.1461 El problema es que dicho concepto, en
relación con el orfismo, no se documenta hasta época aristotélica y
en el propio Papiro de Derveni nada parece aludir a una teoría
semejante. Por otra parte, Heródoto1462 describe un sacrificio persa
en el que los magos entonan una ejpwidhv que es llamada teogonía
por su contenido. Se ha propuesto1463 que las ejpwidaiv citadas en el
Papiro de Derveni se relacionen con una teogonía de los magos que
                                    
1458 Clitemnestra lamenta que Agamenón creyera que el sacrificio de
Ifigenia sería un remedio contra los vientos desfavorables de Tracia: A. A.
1418 e[qusen aujtou' pai'da (...) ejpwido;n Qrhkivwn ajhmavtwn, "sacrificó a su propia
hija (...), ensalmo contra los vientos tracios".
1459 Muy sugerente es el capítulo que Laín Entralgo (1987) 128 -161
titula "La racionalización platónica del ensalmo".
1460 Tsantsanoglou (1997) 111 y n. 28 y 29.
1461 Arist. de An. 410b 27; Phlp. in de An. 186. 24 Hayd; cf. West (1971)
104, 181; Tsantsanoglou (1997) 111.
1462 Hdt. 1. 132. 3.
1463 Cf. Tsantsanoglou (1997) 111.
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comenzaría en la parte inferior perdida de la columna VI y sería
paralela a la teogonía órfica atestiguada en el papiro. El principal
escollo para aceptar esta interpretación es que, salvo el ejemplo
aducido de Heródoto, ejpwidhv no se equipara a teogonía, a no ser
que por ésta entendamos un himno divino.1464 Por el momento, lo
más prudente parece entender que en el Papiro de Derveni ejpwidhv
es un ensalmo cuyo contenido desconocemos pero que acompaña
al sacrificio y sirve para atraerse el favor de la divinidad, pero de
un modo suplicante más que coactivo. Y, precisamente, preferimos
la traducción por 'ensalmo' a la de 'conjuro' porque consideramos
que en el rito predomina la intención suplicante frente a la
coactiva.1465 La ejpwidhv sería entonces una especie de plegaria pero
con efectos mágicos, tal y como parece deducirse de su relación
con términos como mavgo" o govh".1466 Veamos si el resto de pasajes
órficos nos aclara el contenido de estos ensalmos.
En Platón el ensalmo vuelve a aparecer ligado al rito de
sacrificio:
Pl. R. 364bc ajguvrtai de; kai; mavntei" ejpi; plousivwn quvra" ijovnte" peivqousin
wJ" e[sti para; sfivsi duvnami" ejk qew'n porizomevnh qusivai" te kai; ejpwidai'", ei[te ti
ajdivkhmav tou gevgonen aujtou' h] progovnwn, ajkei'sqai meq∆ hJdonw'n te kai; eJortw'n, ejavn
tev tina ejcqro;n phmh'nai ejqevlhi, meta; smikrw'n dapanw'n oJmoivw" divkaion ajdivkwi
blavyei ejpagwgai'" tisin kai; katadevsmoi", tou;" qeouv", w{" fasin, peivqontev" sfisin
uJphretei'n.
Sacerdotes mendicantes y adivinos, llegando a las puertas de los ricos,
los convencen de que junto a ellos está la fuerza de los dioses mediante
sacrificios y ensalmos, si es que se quiere reparar alguna injusticia, propia o
de sus descendientes, con placeres y fiestas, o bien si se quiere dañar a algún
enemigo por un pequeño gasto, trátese de un hombre justo lo mismo que de
                                    
1464 Cf. la nota de la traducción castellana de Heródoto de C. Schrader. En
su opinión, se trataría de un himno de invocación a Ahuramazdah donde se
enumerarían sus atributos como en una especie de letanía. Para la
identificación de las ejpwidaivv con los himnos órficos, cf. Boyancé (1936) 45s;
vid. et. infra donde valoramos esta posibilidad.
1465 Laín Entralgo (1987) 130.
1466 Cf. el estudio de estos términos en § 2. 2. 2. 3 Denominaciones con
otro radical, s. v. ; vid. et. supra n. 1464.
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uno injusto, por medio de encantamientos y ligaduras mágicas, ya que - según
afirman- han persuadido a los dioses y los tienen a su servicio.
Y en las Leyes volvemos a encontrar un texto muy similar:
Pl. Lg 909b tou;" de; teqnew'ta" favskonte" yucagwgei'n kai; qeou;"
uJpiscnouvmenoi peivqein, wJ" qusivai" te kai; eujcai'" kai; ejpwidai'" gohteuvonte", ktl.
Porque aseguran que pueden atraer a los muertos y prometen
convencer a los dioses hechizándoles con sacrificios, súplicas y ensalmos (...).
Los sacerdotes tratan de convencer a sus clientes de que los
sacrificios y ensalmos persuaden (peivqein) y hechizan (gohteuvein)
poderosamente a los dioses a la hora de expiar injusticias, propias
o heredadas. El poder de persuasión de los ensalmos al que apelan
los oficiantes de ritos, marcado por el empleo el verbo peivqw, lo
había resaltado ya Eurípides:1467
E. IA 1211 ss eij me;n to;n ∆Orfevw" ei\con, w\ pavter, lovgon,
peivqein ejpavidous j, w{sq j oJmartei'n moi pevtra"
 khlei'n te toi'" lovgoisin ou}" ejboulovmhn,
ejntau'q j a]n h\lqon:
Si yo tuviese, padre, la elocuencia de Orfeo para persuadir con mis
ensalmos, de modo que las rocas me siguieran, y para hechizar con las
palabras a quienes quisiera, a esto acudiría.
No es de extrañar que en este y otros pasajes que
citaremos1468 se recurra al nombre de Orfeo para garantizar la
eficacia de los ensalmos, teniendo en cuenta que el propio Orfeo
fue reiteradas veces considerado mago o relacionado con
capacidades mágicas.1469
                                    
1467  Cf. Pfister RE suppl. IV, s. v. Epode, col. 323ss; cf. Montégu (1959) 5s
n. 15.
1468 Pl. R. 364b-e; D. S. 5. 64. 4; Eus. PE. 10. 4. 4. Vid. et. E. Cyc. 646ss,
aunque ya sin relación con el ritual.
1469 De hecho, según Boyancé (1936) 33 ss, es la idea de encantamiento la
que establece un vínculo profundo entre la leyenda de Orfeo y las prácticas
religiosas de los órficos; cf. et. Bernabé (1998a) 164s. Hay un papiro mágico
que contiene una fórmula atribuida a Orfeo (seguimos el texto y la traducción
de Bernabé [1998a] 168): P. MAG. 13. 933 (II 127 Preisendanz - Henrichs; fr. 829
B) wJ" oJ qeolãovÃgo" ∆Orfeu;" parevdwken dia; th'" parasticivdo" th'" ijdiva" : Joispah
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La facultad de 'hechizar' (gohteuvw) a los dioses que se les
atribuye a estos ensalmos concuerda muy bien con lo que leemos
en un pasaje transmitido por Diodoro Sículo, pero que remonta a
Éforo (s. IV a. C), a propósito de los Dáctilos del Ida:
D. S. 5. 64. 4 e[nioi d∆  iJstorou'sin, w|n ejsti kai; “Eforo" (FGH 70 F 104), tou;"
∆Idaivou" Daktuvlou" (...)  uJpavrxanta" de; govhta" ejpithdeu`sai tav" te ejpwida;" kai;
teleta;" kai; musthvria (...) kaq∆ o}n dh; crovnon kai; to;n ∆Orfeva (...) maqhth;n genevsqai
touvtwn, kai; prw'ton eij" tou;" ”Ellhna" ejxenegkei'n teleta;" kai; musthvria.
Algunos cuentan, y Éforo es uno de ellos, que los Dáctilos del Ida (...)
siendo hechiceros, idearon ensalmos, teletai y misterios (...) Y andando el
tiempo Orfeo (...) se convirtió en discípulo de éstos y fue el primero que dio a
conocer a los griegos las teletai y los misterios.
No cabe duda de la relación entre los ensalmos y las
actividades de los govhte", los 'hechiceros'.1470 Además el texto
permite vincular los ensalmos con los rituales y con Orfeo, quien
los aprendió y los transmitió a los griegos.
Pero prosigamos con los ensalmos citados en la República y
en las Leyes. Además de por su vinculación a magos (mavgoi) y
hechiceros (govhte"), los efectos mágicos de las ejpwidaiv quedan
                                                                                                          
∆Iavw ouea Semeliavm, ahoi uiJov", coloue ajraaracarara hjfqisivkhre wheuaih wiai eah
eah wea borka: borka frix rix wrza zic marqai ouqin lilililam lilililwou
aaaaaaa wwwwwww mouamec, uJgroperibovle, ahw wha hwa∆ pneu'son e[xw, e[sw,
diaplhvrwson: Jeuai, oai:∆ e[sw prosbalovmeno" muvkhsai. (ojlolugmov".)  Jdeu'rov moi,
qew'n qeev, ahwhi hi ∆Iavw ae oiwtk∆. e{lkusai e[sw, plhrou' kammuvwn, muvkhsai, o{son
duvnasai, e[peita stenavxa" surigmw'i ajntapovdo". "Como el teólogo Orfeo
transmitió por medio de su propia fórmula mágica: oispae Iao ouea Semesilam,
aeoi hijo, choloue araarachara ephthisikere oeeuaie oiai eae eae oea borka,
borka, frix, rix, orza, zich marthai outhin lilililam lilililoou aaaaaaa ooooooo
mouamech, límites fluidos aee oea eoa (Espira, inspira, llénalo) ei ai oai
(échalo fuera, brama, da un grito) ven a mí, dios de dioses, aeoei ei iao ae oiotk
(échalo fuera, brama, de un grito) ven a mí, dios de dioses, aeoei ei iao ae oiotk
(échalo fuera, llénalo, entorna los ojos, brama todo lo que puedas, luego,
dando un suspiro, echa el [aire] que queda en un silbido". Sobre el poder de
persuasión de Orfeo, cf. et. E. Alc. 357-362; Pl. Prt. 315a. Vid. et. infra un pasaje
de Atanasio (Athanas. M. 26, p.1320) que crítica el comercio con ensalmos y
recetas vinculados al nombre de Orfeo.
1470 Cf. § 2. 2. 2. 3 Denominaciones con otro radical s. v. govh". Para la
relación con govh"- ejpwidaiv,vid. E. Ba. 234, Hipp. 1038 ; Pl. Grg. 483e-484a, Men.
80a, Smp. 203a, Lg. 909b; D. S. 5. 64. 4; cf. Pfister RE suppl. IV, s. v. Epode, col.
324s; Burkert (1962) 40s.
- 438 -
señalados por el paralelismo con los ejpagwgaiv y katadevsmoi,
'encantamientos y ligaduras mágicas'. El escolio al pasaje siguiente
de la República vuelve a relacionar ejpwidaiv y katadevsmoi:
Sch. in Pl. R. 364e (201 Greene, F 3 K) bivblwnº peri; ejpwidw`n kai;
katadevsmwn kai; kaqarsivwn kai; meiligmavtwn kai; tw'n oJmoivwn.
'Libros': sobre ensalmos y lazos mágicos, purificaciones, calmantes o
similares.
Por una tablilla de defixión conocemos el texto de un
katadevsmo" que resulta ser un interesante paralelo por su estrecha
vinculación con el ritual:
TDA 68 A 3 ªKaºtadw' Qeªoºdwvraªnº pro;" ªtºh;-
ªnº para; Feªrreºfavtthi kai; pro;"
ªto(u;)"º ajtelªevºsªto(u)"º:
Ataré a Teodora con la que está junto a Perséfone y con los otros que
no han cumplido los ritos.
Es muy probable que el texto de los ensalmos órficos
encerrase un contenido muy similar. Precisamente para buscar
paralelos a ese contenido, se ha recurrido1471 también a los himnos
órficos, cuya finalidad es similar a la de los ensalmos empleados
por los sacerdotes citados por Platón: obtener el favor y la venida
de los dioses junto a los fieles. He aquí algunos ejemplos:
Orph. H. 6. 10-11 bai`ne geghqw;"
ej" teleth;n aJgivan polupoivkilon ojrgiofavntai".
Acude con gozo al ritual sagrado y multiforme para contento de sus
oficiantes.
Orph. H. 7. 12 e[lqet j ejp j eujievrou teleth'".
Venid al ritual sacro.
Orph. H. 25. 10-11 ajjlla;, pavter, movle mustipovloi" oJsivaisi pronoivai"
pevmpwn eujovlbou biovtou tevlo" ejsqlo;n ejp j e[rgoi".
Pero, padre, ve con sacras intenciones para tus iniciados,
                                    
1471 Boyancé (1936) 45s.
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enviándonos un buen final en los quehaceres de nuestra vida dichosa.
Los himnos son concebidos como fórmulas de conjuro con
las que podía forzarse a la divinidad a estar a disposición del
mago,1472 por lo que su carácter mágico no deja lugar a dudas. No
creemos que la identificación entre los himnos órficos y los
ensalmos sea completa, es decir, que los ensalmos citados por
Platón o el comentarista del Papiro de Derveni se correspondan
exactamente con lo que leemos en los himnos órficos, pero es
indudable que coinciden en su finalidad y también en su empleo,
ya que, como los ensalmos, también los himnos servían de
acompañamiento a sacrificios, libaciones y plegarias.
Pero, sin duda, el paralelo más interesante lo proporcionan
ciertos textos de carácter mágico escritos en papiros. En uno de
ellos se le atribuye a Orfeo un ensalmo:
PMag. 7. 450 (II 20 Preisendanz-Henrichs) (...) gravfe to;n lovgon to;n
∆Orfai>kovn:  Jaskei kai; taskei∆ levgwn.
Escribe la fórmula órfica, recitando "askei kai taskei".1473
Gracias a otro papiro, el PColon,1474 conocemos el contenido
de esta especie de ensalmo:
fr. 830 B.
a aski kata; skiªerw'nº ojrevwn melanauge°va cw'ron 64
ãPersefovnh"Ã ejk khv≥p≥o≥u ªa[gei pro;" ajºmoøuØlgo;n ajnavgkhi°
th;n tetrabavmona p≥ªai'" aJgivhn Dhvºmhtro"ø"Ø ojp≥ªhºd≥ov°n,
a°i\°g°∆ ajk°a≥m°a≥ntorov°aø"Ø ªnasmou' qaºle≥r≥oi'o≥ gªavºl≥a≥kto"
qh°sovmenon  ã      Ã 
lampavda°" ãEÃijnwdivªaãiÃº  JE≥k≥avthãiÃ  frøeØi≥kwv≥øiØdãeÃi> fwnhãi'Ã
                                    
1472 Gruppe (1902-1909) 1153.
1473 Cf. Betz (1986) 130; Calvo - Sánchez (1987) 217s.
1474 Sobre el cual, vid. Wortmann (1968) 56-111 y muy especialmente
Jordan (1988); cf. et. Daniel - Maltomini (1990) nº 49, p. 193ss, con una
traducción al inglés. Seguimos el texto de Bernabé en la edición aún no
publicada de los fragmentos órficos.
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bavrbarøeØon ãejkÃkravzousa qea; ªqew'ºi hJgemoneuveiø"Ø.
Nuvx, “Erebo"° skovtion, A°i°jwvn, Favo", “Artemi" aJgnhv,
Êexetwnep≥eÊ tetrabavmwn dor ≥ª.ºpasae≥a
ke°stw'ãiÃ ajgallomevnh ∆Afrodivth, PersefonãeÃivh
forbh ijocevaira oiwaiaiw provskope° ijo°davmass°a 73
b “Askion, Katavskion, Livx, Tetra;x, Damnameneuv", Ai[sia
La sucesión de términos recogidos en b) se encuentra entre
las llamadas  ∆Efevsia gravmmata 'letras efesias',1475 que algunas
fuentes definen como ejpwidaiv.1476
También merece la pena citar un texto de Eusebio donde los
ensalmos aparecen estrechamente ligados a los himnos y a las odas,
e igualmente vinculados al nombre de Orfeo y a teletai y misterios:
Eus. PE. 10. 4. 4 musthvria kai; teleta;" xoavnwn te iJdruvsei" kai; u{mnou"
wjidav" te kai; ejpwidav", h[toi oJ Qravikio" ∆Orfeu;" h] kaiv ti" e{tero" ”Ellhn h]
bavrbaro", (...), sunesthvsanto. Misterios y teletai, construcción de estatuas,
himnos, odas y ensalmos, Orfeo el tracio o algún otro, griego o bárbaro, (...)
establecieron.
 Y todavía en el siglo IV d. C., Atanasio crítica el comercio
con ensalmos y recetas surgido a la sombra del nombre de Orfeo:
Ath. Al. cod. Reg. 1993 f. 317 katantlei' gavr soi grau'" dia; k'  ojbolou;" h]
tetavrthn oi[nou ejpaoidh;n tou' ∆Orfevw" Pues una vieja por veinte óbolos o un
cuartillo de vino te larga un encantamiento de Orfeo.
Además de los paralelismos citados con los 'lazos mágicos'
(katadevsmoi) y con los himnos órficos, Valerio Flaco (s. V d. C.)
puede darnos una idea de cuál era el contenido de los ensalmos.
Un pasaje de este autor describe la ceremonia de purificación que
el divino Mopso ejecuta para librar a los Argonautas de la mancha
                                    
1475 En cuyo estudio no podemos detenernos, cf. Kotansky (1991) 110ss
que recoge la amplia bibliografía anterior.
1476 Suda s. v. ∆Efevsia gravmmata; Diogen. 4. 78 (Paroemiographi I 244, 5);
Apostol. 8. 17 (Paroemiographi II 429. 15), id. 11. 29 (Paroemiographi II 523,
1); Eust. in Od. 1864, 17; Ael. Dion. 79.
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por la muerte del rey Cízico y su pueblo. Mopso no es un órfico
pero la catarsis que él realiza es similar a las órficas:
Val. Flac. Argonautica 3. 447 ss
Atque ita lustrifico cantu vocat: "ite perempti
Ac memores abolete minas; sint otia vobis;
sit Stygiae iam sedis amor; procul agmine nostro
Et procul est mari cunctisque absistite bellis.
Vos ego nec Graias unquam contendere ad urbes
nec triuiis ululare uelim, pecorique satisque
Nullae ideo pestes nec luctifer ingruat annus,
 Nec populi nostriue luant ea facta minores.
Y con un canto lustral los llama de este modo: "Perdeos y
destruid las amenazas que no olvidan; descansad en paz;
contentaos en el lugar de la Estigia; ¡lejos de nuestra tripulación y
lejos del mar, apartaos de toda guerra!. Jamás quisiera que os
dirigierais a las ciudades griegas, ni que resonasen vuestros
alaridos en las encrucijadas, ni que peste alguna o estación
luctuosa cayese sobre rebaños y sembrados, ni que nuestros
descendientes tengan que expiar estos hechos".
Este carmen lustrificum tiene un valor esencialmente
apotropaico,1477 y su fin, el apaciguamiento de los muertos, es, en
realidad, una expulsión. Mopso invoca a las amenazas de la Estigia
y al furor implacable de la sangre y les pide que se alejen de ellos y
de las ciudades griegas.
Una vez analizados todos estos paralelos, podemos decir que
entre los órficos el ensalmo es un texto mágico cuya finalidad
principal es atraerse el favor de la divinidad. Pero conviene
recordar otras cualidades que Platón  atribuye también a los
ensalmos. En la República (364bc) dice que sirven para remediar
injusticias, propias o heredadas. Tras la ironía platónica puede
esconderse, sin duda, una referencia a la culpa primigenia de que
los fieles órficos desean purificarse. En efecto, al igual que muchos
                                    
1477 Boyancé (1936) 37s.
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otros ritos, los ensalmos tienen efectos purificadores1478 y pueden
considerarse un kaqarmov" verbal, un recurso para la purificación
del alma mediante la palabra.1479 No en vano en muchos ejemplos
de la literatura griega y latina las ejpwidaiv formaban parte de los
rituales de lustración.1480 Otra de las utilidades del ensalmo es
dañar a los enemigos. Esta posibilidad va implícita en su
naturaleza, puesto que el ensalmo puede ser empleado para fines
buenos o malos. Ahora bien, su mención expresa en este pasaje de
Platón deja traslucir la crítica a la falta de honestidad de
determinados oficiantes, como vimos ya en su momento.1481
En las Leyes (909b) Platón mencionaba la capacidad de los
ensalmos para atraer a los muertos, actividad que pone de
manifiesto sus cualidades mágicas. También Empédocles1482 les
había atribuido a ciertos remedios, llamados favrmaka, la facultad
de sacar a un hombre muerto del Hades, además de la de controlar
los efectos de la naturaleza como el viento o la lluvia. Cualidades
todas que hemos visto unidas al término ejpwidaiv.
Sobre la posibilidad de sacar a los muertos del Hades, resulta
muy interesante una noticia de Luciano:
Luc. Nec. 6. 9 kaiv moiv pote diagrupnou'nti touvtwn e{neka e[doxen eij"
Babulw'na ejlqovnta dehqh'naiv tino" tw'n mavgwn tw'n Zwroavstrou maqhtw'n kai;
diadovcwn: h[kouon d j aujtou;" ejpwidai'" te kai; teletai'" tisin ajnoivgein tou' ”Aidou
ta;" puvla" kai; katavgein o}n a]n bouvlwntai ajsfalw'" kai; ojpivsw au\qi" ajnapevmpein.
Así que me pareció oportuno ir a Babilonia y solicitar los servicios de
alguno de los magos discípulos y sucesores de Zoroastro. Oía que con ensalmos
                                    
1478 Cf. § 3. 1. 7 Las purificaciones; Boyancé (1936) 37; Pfister RE suppl.
IV, s. v. Epode, col. 333. Los catartes se sirven de ensalmos y los actos mágicos
pasan por kaqavrsei" porque los ensalmos tienen una acción apotropaica.
Hipócrates (Hipp. Morb. Sacr. 1. 10ss) critica a los sacerdotes mendicantes por
ser falsos médicos que prescriben purificaciones y ensalmos, alejándose de la
verdadera ciencia médica, cf. § 2. 2. 2. 3 Denominaciones con otro radical, s. v.
ajguvrth", ajlazwvn, kaqarthv" y mavgo". Vid. et. Thphr. HP. 9, 10, 4; Ou. Met. 10. 397;
Tibul. 1 5. 11ss.
1479 Laín Entralgo (1987) 155.
1480 Luc. Nec. 7; Ou. Met. 13. 951ss.
1481 Cf. § 2. 2. 3. 2 Los oficiantes de ritos a) Testimonios sobre los
oficiantes y sus actividades.
1482 Emp. Fr. 101 Wright (B 111 D.-K.), vid. apéndice de textos; cf. Lloyd
(1979) 34; Riedweg (1997 [= 1995]).
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y rituales misteriosos podían abrir las puertas del Hades y conducir abajo a
quien quisieran sin ningún problema y, después, volverlo a enviar para
arriba otra vez.
No son rituales órficos, pero los ensalmos usados por los
magos de Zoroastro se ponen en relación con rituales misteriosos y
se resalta su eficacia sobrenatural para entrar y salir del Hades, un
camino que fue igualmente recorrido por el mítico Orfeo.1483
A modo de síntesis, el término griego ejpwidaiv tiene entre los
fieles órficos el significado de ensalmo, canto mágico con que se
pretende atraer el favor de la divinidad. Como a muchos otros
ritos, al ensalmo se le atribuyen efectos purificadores. Su recitado
no constituye un acto cultual independiente sino que suele
acompañar la realización de otros ritos, especialmente la ofrenda a
la divinidad.
                                    
1483 Cf. Nilsson (1957) 121; West (1983) 12, vid. fr. 707-711 B.
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3. 2. 4 REFLEXIONES ETIMOLÓGICAS Y JUEGOS DE PALABRAS
Las reflexiones etimológicas y los juegos de palabras
constituyen un rasgo característico de la producción órfica.1484
Algunos testimonios revelan la afición a las etimologías que se le
atribuye al mítico fundador de estos cultos, Orfeo.1485 Antes de
proceder a la revisión de ejemplos concretos, sería conveniente
recordar algunas precisiones sobre el concepto de etimología entre
los antiguos.1486
No se busca una etimología diacrónica, sino sincrónica. Se
trata de explicar una palabra a través de otra contemporánea y
formalmente similar y cuyo sentido puede aclarar el de la primera,
a partir de la creencia de que la semejanza formal supone una
semejanza conceptual. La relación formal pasa así a un segundo
plano relegada por la relación semántica, y la etimología se
convierte en una forma de explicación de la realidad. En los
fragmentos órficos o en los textos de los comentaristas
distinguimos diversas formas de hacer etimologías con los
nombres. Así encontramos etimologías indirectas, que surgen por
mero juego de palabras asociativo, y etimologías directas, aquellas
que explicitan la causa de una determinada denominación, y
generalmente van introducidas por gavr o bien por ou{neka.1487
                                    
1484 Esta vertiente del orfismo, aun siendo muy interesante, no ha
llamado especialmente la atención de los estudiosos. Citamos aquí los trabajos
más significativos: Nestle (1905) 382ss; Burkert (1970) 443-455; Gambarara
(1984a) 168-180, (1984b) 105-114; Bernabé (1992a]) 25-54, (1995b) 204-237,
(1999b) 457-464; Casadesús (1995b) 309ss, (2000) 56-60; Ricciardelli (1980) 116-
130.
1485 Athenag. Leg. 18 ∆Orfevw" dev, o}" kai; ta; ojnovmata aujtw'n (sc. qew'n)
prw'to" ejxhu'ren, "Orfeo, que fue el primero en investigar los nombres de éstos
(i. e. de los dioses)"; Procl. in Cra. 396c ∆Orfeu;" (...) pavnta pro;" tou' Oujranou'
mevcri th'" prwtivsth" aijtiva" ojnovmasin ejdhvlwsen, "Orfeo (...) nos reveló con sus
nombres todo lo que va desde el Cielo hasta la primera causa"; Simpl. in Ph. 1.
133. 15ss muriva par j ∆Orfei' ta; metalhptikw'" e[conta tw'n ojnomavtwn euJrhvsei",
"encontrarás en Orfeo innumerables veces un uso alterado de los nombres";
cf. Bernabé (1992a) 37.
1486 Los siguientes argumentos se deben a Bernabé (1992a) 28ss, (1995b)
230.
1487 La distinción ha sido propuesta por Bernabé (1992a) 40ss, quien
recoge numerosos ejemplos agrupados según esta clasificación; vid. et.
Bernabé (1995b) 223s.
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Hay indicios de que enseñanzas de este tipo tenían cabida en
el transcurso de la teleté. El estudio que presentamos recoge gran
parte1488 de los ejemplos que hasta la fecha conocemos de la
afición órfica a las etimologías y los juegos de palabras.
Comenzaremos por las laminillas de oro y las de hueso por su
especial relación con la práctica ritual.
3. 2. 4. 1 LOS JUEGOS DE PALABRAS EN LAS LAMINILLAS
Entre las instrucciones que se dan en las láminas de oro al
difunto iniciado sobre lo que debe hacer y decir en el más allá esta
la prohibición de acercarse a una fuente innominada, pero que
tiene que ser la de Lete (Lhvqh) 'Olvido',1489 a propósito de la cual la
laminilla de Hiponio añade lo siguiente:
fr. 474 B., 4 e[nqa katercovmenai yuc°ai; nekuvwn yuvcontai.
Allí, al bajar, las ánimas de los muertos se refrescan.
Las almas que allí 'se refrescan' (yuvcontai) son las de los no
iniciados, ignorantes del peligro que significa beber el agua que
brota de la fuente de Lete y olvidarlo todo, incluido lo aprendido
durante las celebraciones rituales, de manera que ya no saben lo
que deben hacer para alcanzar su destino de bienaventuranza en el
Hades. De acuerdo con las creencias órficas, esto supone que
tendrán que volver al mundo mortal y afrontar de nuevo el ciclo
de renacimientos. Hemos traducido el verbo yuvcontai por 'se
refrescan', el sentido que mejor se corresponde con la creencia
generalizada en la sed de los muertos.1490 Tortorelli,1491 en cambio,
propone que el verbo significaría 'reciben vida',1492 ya que la raíz
                                    
1488 Incluimos muchos que no guardan relación con la práctica ritual
con el propósito de hacer una compilación unitaria y exhaustiva, si bien la
mayoría de los pasajes citados se encontraban ya recogidos a lo largo de los
artículos de Bernabé (1992a), (1995b) y (1999b).
1489 Bernabé - Jiménez (2001) 51s.
1490 Zuntz (1976) 138ss.
1491 Tortorelli (1992) 180s.
1492 Cf. EM. s. v. yuvcw: shmaivnei duvo: to; zwopoiw', ejx ou| kai; yuchv, kai; to;
fuvsw', "yuvcw tiene dos significados, 'dar la vida', de donde también 'alma'
(yuchv) y 'soplar'". Tortorelli (1992) 180 propone la lectura yucou'ntai, dado que
la -o- en la laminilla de Hiponio puede valer por o o por ou. Pero en la
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yuc- se relacionaría con yuchv, 'alma', también 'vida', y no con
yucrov", 'frío', citado dos veces versos después en la misma
lámina.1493 Estas dos interpretaciones no son excluyentes. Está
claro que el verbo tiene el significado 'se refrescan': las almas
sedientas se acercan a la fuente innominada a beber porque tienen
sed y calor. Pero el poeta anónimo ha aprovechado la similitud
entre yucrov", 'frío', y yuchv, 'alma', para que la palabra yuvcontai, 'se
refrescan', connote, al mismo tiempo, etimológicamente la idea de
'recibir vida', (naturalmente, falsa vida, vida mortal). Este
significado supondría una alusión textual al destino de
reencarnación.1494 No sería nada extraño que se jugara con el doble
significado de la palabra.1495 Los significados dobles, los juegos
etimológicos, expresos o sugeridos, las expresiones pregnantes son
características de este tipo de textos.
Otro juego de palabras lo encontramos en la lámina de
Farsalo.1496 Se insta al difunto a dar la siguiente respuesta a los
guardianes que vigilan el acceso a la fuente de Mnemósine:
                                                                                                          
laminilla de Entella (donde ou se escribe ou) este mismo verbo presenta
claramente una o.
1493 Fr. 474 B., 6s provsqen de; euJrhvsei" ta'" Mnamosuvna" ajpo; livmna" /
yucro;n u{dwr prorevon:"Pero más adelante hallarás, de la laguna de Mnemósine
agua que fluye fresca"; fr. 474 B., 11s. ajlãlÃa; dovt∆ w\\ªkaº / yucro;n u{dwr pievnai
th'" Mnhmosuvnh" ajpo; livmªnh"º∆ "Dadme, pues, enseguida, a beber agua fresca de
la laguna de Mnemósine".
1494 Hasta ahora los estudiosos la habían supuesto por comparaciones
externas (mito de Er platónico: R. 614c, 621a) o por interpretaciones de ciertas
expresiones de otras laminillas como el verso de Turios (fr. 488 B., 5) kuvkloãuÃ
d∆ ejxevptan barupenqevo" ajrgalevoio, "salí volando del penoso ciclo de profundo
pesar", esto es, el ciclo de metempsicosis del que ha logrado escapar el
iniciado.
1495 Compárese con el juego etimológico entre yuchv y yuvcw en A. Pr. 693
ajmfhvkei kevntrwi yuvcein yuca;n ejmavn "que helaran mi alma con un aguijón de
doble filo" (cf. Lloyd-Jones [1975] 226). Zuntz (1976) 138s ha observado que el
significado es diverso en las dos expresiones, pero ambas están caracterizadas
por la misma figura etimológica (cf. también Pl. Cra. 399 d-e; Arist. de An.
405b 27s; Philol. Timpanaro Pitag. 2, p. 186s). Sobre los juegos de palabras con
este verbo cf. Watkins (1995) 282; Bernabé (1999b) 458s. Sobre yuvcw, cf.
Jouanna (1987); Prontera (1978) 48 y 56ss pone de relieve que nos
encontramos ante una connotación de yucaiv como 'vida', más que como 'alma',
con un valor especialmente negativo para los iniciados que entienden que
este revivir (refrigerio) de los no iniciados es en realidad un "eterno morir".
1496 Bernabé (1999b) 459s; Bernabé - Jiménez (2001) 61ss.
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fr. 477 B., 7 toi'" de; su; eu\ mavla pa'san ajlhqeivhn≥ katalevxai:
Y tú les dirás absolutamente toda la verdad.
La frase es un topos que ya está en Homero, aunque sin las
connotaciones religiosas1497 que se manifiestan en las laminillas1498
y que parten de una base etimológica. En efecto, etimológicamente
ajlhvqeia, 'verdad', es un compuesto privativo de lhvqh, 'olvido', lo
que quiere decir que la 'verdad' se concibe como el 'no-olvido',1499
esto es, aquello que no debe olvidarse. Y en el universo de las
laminillas lo que no debe olvidarse es lo aprendido en la iniciación.
La verdad que el iniciado debe recordar exactamente a los
guardianes de la laguna de Mnemósine para que éstos le permitan
beber es la verdad revelada, la contraseña indicativa que le
acredita como miembro de un grupo sabedor de ciertas doctrinas
cuya verdad última sólo conocen los iniciados. Se explican así las
referencias a la verdad en otros textos órficos tan significativos
como las láminas óseas de Olbia, que veremos inmediatamente.
Pero antes hemos de señalar un tercer juego de palabras en una
laminilla de Turios1500 entre los términos Nh'sti" y nh'sti", 'ayuno'.
En las líneas 5 y 7 leemos:
                                    
1497 Por ejemplo, en Il. 24. 407 encierra sólo la idea de comenzar desde el
principio y proceder, punto por punto, hasta el final.
1498 Tortorelli (1990) 73s señala, por su parte, que en la lámina "decir la
verdad" y "beber de la fuente de Mnemósine" son una misma cosa: la verdad
asociada a la Memoria cósmica se convierte en una virtud religiosa
fundamental, por lo que surge aquí un vínculo entre verdad religiosa y
lógica. El concepto de ajlhvqeia estaría también en relación con el que aparece
en el viaje ideal de Parménides donde  jAlhvqeia es una personificación divina,
la revelación concedida al hombre que sabe; cf. et. Pugliese Carratelli (1988b)
336ss que ve en la diosa Mnemósine a la reveladora de la verdad.
1499 Cf. Pugliese Carratelli (1988a) 165; Bernabé (1999b) 460. Ya los
filósofos presocráticos Parménides y Empédocles habían empleado el vocablo
junto a términos propios de la geografía, curiosamente todos atestiguados en
las láminas: Parm. Fr. B 8, 18 D. -K. oJdo;" jAlhqeivh", "el camino de la Verdad";
Emp. Fr. 113 Wright (B 121 D.-K.)  jAlhqeiva" leimwvn, "la pradera de la Verdad",
(contrapuesta a una “Ath" leimwvn, "pradera de Desvarío"). La presencia
concreta del término ajlhvqeia -y no otro- en los documentos órficos citados
estaría en consonancia con la tendencia de mediados del siglo V a. C., fecha en
la que empieza a generalizarse el grupo lexical ajlhqhv"-ajlhqeivh en detrimento
de sus equivalentes semánticos, los grupos ejteov"-e[tumo"-ejthvtumo"; nhmerthv";
ajtrekhv", que expresaban en griego arcaico la noción de verdadero (cf. Levet
[1976]). Esta tendencia continuará posteriormente con Platón y Aristóteles.
1500 Bernabé - Jiménez (2001) 183ss.
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fr. 492 B., 5 THMH  ajevr  I  pu'r MEM  Ma'ter  LUESTISO ≥IL ≥-ENTATO
Nh'st°i  N nuvx  INHMEF hJmevr°a MERANEGLC≥UES.
Aire, fuego, Madre, Nestis, noche, día.
fr. 492 B., 7 eJp≥t°h'mar nhvstia" | Zeu'  ejnoruvttie(?) kai; panovpta.
Ayunos durante siete días. Zeus que todo lo ve.
El texto de la línea 5 hemos de leerlo a la luz de un
fragmento de Empédocles1501 que identifica a Nestis con el agua,
uno de los cuatro elementos básicos que se citan con nombres
divinos. Etimológicamente Nh'sti" tiene que ver con la raíz que
significa 'fluir, nadar' y que da lugar, entre otras palabras, a nhiv",
'náyade'.1502 Otras fuentes señalan a Nestis como una divinidad
siciliana1503 poco conocida, pero probablemente no es más que un
sobrenombre de Perséfone.1504 En cuanto a nh 'sti", 'ayuno', ya
vimos que era un requisito característico de numerosas ceremonias
de iniciación.1505 Además de la semejanza formal entre Nh'sti" y
nh'sti", es posible que se juegue con la etimología de la diosa que
acaba de ser mencionada, en el sentido en que el agua, el elemento
identificado con Nh'sti", no alimenta y constituye evidentemente
en sí mismo un ayuno. De hecho Hipólito1506 interpreta el nombre
de Nh'sti" precisamente a partir de nh'sti", 'ayuno', considerando el
hecho de que el agua no alimenta. No es extraño, por tanto, que el
autor de la laminilla lo hiciera antes que él. El juego de palabras
tiende un puente entre el significado de dos términos muy
importantes en el orfismo: el sobrenombre de una de las
                                    
1501 Emp. Fr. 7 Wright (B 6 D.-K.); cf. la cita completa en el apéndice de
textos y en § 3. 1. 4 Luz y fuego en el ritual n. 1130.
1502 Cf. Adrados (1973) 426 n. 145.
1503 Cf. Phot. s. v. Nhvsth": Sikelikh; qeov": “Alexi, "'Nestis: una diosa
siciliana. Alexis (Alexis fr. 323 K.-A.)"; Eust. ad. Il. 1180. 14 (Van der Valk vol.
4. p. 314. lín 15) kai; Sikelikh; dev ti", fasiv, qeo;" Nh'sti" ejlevgeto, "dicen que una
diosa siciliana es llamada Nestis".
1504 Cf. la interpretación de Gallavotti (1975) 173ss: "el llanto de Nestis es
el agua que fluye sobre la tierra (Aidoneo); pero en el mito podría ser
también el llanto de Perséfone raptada en la ribera del Aqueronte"; vid. et.
Sturz en la edición Wright, p. 166, de los fragmentos de Empédocles.
1505 Cf. § 3. 1. 2. 3 El consumo de alimento tras la ofrenda. El ayuno.
1506 Hipp. Ref. 7. 29. 4.
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divinidades fundamentales, Perséfone, y el ayuno, probablemente
una medida purificadora más.
Además de los juegos verbales, podemos señalar algún juego
de tipo gráfico.1507 En Olbia han aparecido una serie de laminillas
de hueso con inscripciones que son atribuibles a seguidores de
cultos órficos1508 y en las que puede leerse:





















En ninguna de las tres laminillas aparece el nombre de
Dioniso escrito completo. Además, en todas ellas aparece una A
                                    
1507 Bernabé (1999b) 463s.
1508 West (1982); Dubois (1996) 155ss.
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mayúscula escrita entre líneas (caso de a) o en la esquina inferior
izquierda (caso de b y c). Es posible que se haya querido jugar1509
con la similitud gráfica entre el nombre del dios DION (USOS) y la
palabra 'eternidad' AION (en la ortografía anterior a la distinción o
/ w), teniendo en cuenta que aijwvn es un concepto fundamental
entre los órficos,1510 referido a la eternidad feliz que se alcanza tras
la liberación de la vida mortal, propiciada en cierta medida por el
propio Dioniso.
Si recapitulamos los juegos de palabras que hemos
encontrado en las laminillas de oro y en las láminas óseas, vemos
que se trata de reflexiones sobre el lenguaje, nada fáciles, y que
requieren unos conocimientos previos para poder ser entendidas.
Los juegos de palabras versan sobre el destino de reencarnación, la
verdad revelada y los conceptos de ayuno y eternidad. La
comprensión de estas reflexiones lingüísticas es capital para que el
fiel pueda culminar con éxito su periplo por el Hades. No extraña
que el ritual, durante el que se da a conocer al fiel el rito y la
doctrina que lo sustenta, sea también el momento más apropiado
para instruirle en estos juegos de palabras.
                                    
1509 La argumentación es de Bernabé (1999b) 463s, con bibliografía
sobre otras laminillas en las que aparece sólo la A.
1510 Brillante (1987) 42.
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3. 2. 4. 2 LAS ETIMOLOGÍAS TRANSMITIDAS POR PLATÓN
En este apartado emprendemos el estudio de una serie de
etimologías de fuerte sabor órfico que nos han llegado
principalmente a través de los textos platónicos. Comenzaremos
por aquella que relaciona el término telethv, 'ritual', con teleuthv,
'muerte', y que afecta, por tanto, a uno de los términos
fundamentales para el conjunto de nuestra investigación, la teleté.
El primer ejemplo de esta etimología lo encontramos en la
República:
Pl. R. 364e bivblwn de; o{madon parevcontai Mousaivou kai; ∆Orfevw", Selhvnh"
te kai; Mousw'n ejkgovnwn, w{" fasi, kaq∆ a}" quhpolou'sin, peivqonte" ouj movnon
ijdiwvta" ajlla; kai; povlei", wJ" a[ra luvsei" te kai; kaqarmoi; ajdikhmavtwn dia; qusiw'n
kai; paidia'" hJcassdonw'n eijsi me;n e[ti zw'sin, eijsi; de; kai; teleuthvsasin, a}" dh;
teleta;" kalou'sin, ai} tw'n ejkei' kakw'n ajpoluvousin hJma'", mh; quvsanta" de; deina;
perimevnei.
Y presentan una barahúnda de libros de Museo y Orfeo, descendientes
de Selene y las Musas, como dicen, según los cuales sacrifican, convenciendo
no sólo a particulares, sino a ciudades, de que liberaciones y purificaciones de
injusticias les son posibles en vida y también tras la muerte (teleuthvsasin),
mediante ofrendas y juegos placenteros, que precisamente llaman teletai, que
nos libran de los males de allí, pero a los que no ofrendan los esperan cosas
terribles.
La relación etimológica se establece entre el término teletaiv
y el verbo teleute v w, 'morirse' (en su forma participial
teleuthvsasin, 'los que han muerto'). La semejanza formal entre
ambos se resuelve en el plano del significado de la siguiente
manera: las teletaiv reciben precisamente su denominación por
uno de sus efectos, a saber, que son útiles a los iniciados, no sólo
en vida, sino principalmente 'tras la muerte', eijsi; kai;
teleuthvsasin.1511 La etimología permite entender la telethv como
                                    
1511 Sobre las posibles intepretaciones, vid. el anális exhaustivo de
Linforth (1941) 81ss. La interpretación de teleuthvsasin como 'tras la muerte'
apuntan la presencia de e[ti, la ausencia de artículo (Montégu [1959] 87), un
contexto similar en el Fedro (244e), donde se dice que purificaciones y
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una celebración preparatoria para la muerte.1512 En la concepción
órfica esa preparación implica purificaciones y liberaciones
mediante ritos que se cumplen en vida pero cuyos efectos siguen
vigentes tras la muerte y que precisamente por eso (obsérvese el dhv
aseverativo) reciben el nombre de teletaiv.1513 Su vinculación con
el más allá es clara: las teletaiv son el remedio a un destino terrible,
porque, como se afirma claramente en el texto, cosas terribles
esperan tras la muerte a quien no haya cumplido los sacrificios
preceptivos (mh; quvsanta). Con la celebración ritual, la telethv, el
iniciado se prepara para superar la muerte (teleuthv) del cuerpo y
lograr así el fin, tevlo",1514 que ha marcado su vida de iniciado: un
destino dichoso y eterno en el más allá.  Se explica ahora por qué en
un contexto funerario como las láminas de Pelina1515 se usa el
verbo  tele vw, y no otro, para expresar que el difunto llega
'preparado ritualmente' y puede ir ya bajo tierra donde lo esperan
los que, como él, han pasado por esos mismos ritos:
                                                                                                          
celebraciones cultuales protegen del mal presente y futuro, y un pasaje de la
República (366a) en que Platón critica duramente el que las teletaiv se
conviertan en remedio expiatorio de los males de aquí, y preservador de los
del más allá, incluso para los injustos, y en el que el filósofo censura
igualmente el que las teletaiv se equiparen a los dioses liberadores (luvsoi
qeoiv).
1512 Cf. § VI La experiencia ritual.
1513 Según Linforth (1941) 83 la etimología de telethv realizada por
Platón, o algún otro, no es irracional y se menciona en conexión inmediata
con teleuthvsasin.
1514 El verbo teleutevvw y los sustantivos telethv y teleuthv son derivados
de televw que deriva en última instancia de tevlo", cf. Chantraine s. v. tevlo";
Waanders (1983) 17ss, 231ss. Platón recurre a la relación etimológica entre
telethv, tevlo" y teleuthv, en su acepción mistérica, para presentar un postulado
filosófico propio, la influencia del mundo de las ideas sobre el alma humana:
Pl. Phdr. 249c-d toi'" de; dh; toiouvtoi" ajnh;r uJpomnhvmasin ojrqw'" crwvmeno", televou"
ajei; teleta;" telouvmeno", tevleo" o[ntw" movno" givgnetai. "Únicamente el hombre
que utilice correctamente tales recuerdos, iniciado en rituales perfectos,
llegará a ser perfecto". En este caso, como en otros que veremos, Platón ofrece
una etimología alternativa que pretende superar la propuesta órfica, cf.
Zijderveld (1934) 102; Bernabé (1995b) 234; Casadesús (2001) 26; vid. et.
Maximus Confesor In Dion. Areop. ep. VIII 6 ta; musthvria (...) tevlh kai; teleta;"
ejkavloun wJ" teleiouvsa" kai; eij" to; tevleon ajgouvsa" tou;" teloumevnou", "a los
misterios (...) los llaman ceremonias y rituales porque quienen los cumplen
llegan a un fin", cf. Zijderveld (1934) 100 n. 2. El juego de palabras con tevlo"
circulaba probablemente también en los ambientes órficos, a juzgar por un
pasaje de Plutarco (fr. 178 Sandbach) que analizaremos inmediatamente.
1515 Bernabé - Jiménez (2001) 125ss, 268 para otras variantes de lectura.
- 453 -
fr. 485 B., 6; 486 B., 5 oi\non e[cei" eujdãaÃivmona timh;ãnÃ
 kai;≥ s≥u; me;n ei|" uJpo;≥ g≥h'≥n televs°a" a{per o[lbioi a[lloi.
Tienes vino, dichoso privilegio,
y tú iras bajo tierra, cumplidos los mismos ritos que los demás felices.
La relación entre telethv y teleuthv, 'muerte, fin', queda
definitivamente confirmada en un pasaje de Plutarco1516 que
presenta las teletai como un anticipo de lo que puede ser la
muerte. El de Queronea describe así las experiencias sufridas por el
alma iniciada al morir:
Plu. Fr. 178 Sandbach ejntau'qa d∆ ajgnoei' (sc. yuchv), plh;n o{tan ejn tw'i
teleuta'n h[dh gevnhtai: tovte de; pavscei pavqo" oi|on oiJ teletai'" megavlai"
katorgiazovmenoi. dio; kai; to; rJh'ma tw'i rJhvmati kai; to; e[rgon tw'i e[rgwi tou' teleuta'n
kai; telei'sqai prosevoike. plavnai ta; prw'ta kai; peridromai; kopwvdei" kai; dia;
skovtou" tine;" u{poptoi porei'ai kai; ajtevlestoi, ei\ta pro; tou' tevlou" aujtou' ta; deina;
pavnta, frivkh kai; trovmo" kai; iJdrw;" kai; qavmbo": ejk de; touvtou fw'" ti qaumavsion
ajphvnthsen kai; tovpoi kaqaroi; kai; leimw'ne" ejdevxanto, fwna;" kai; coreiva" kai;
semnovthta" ajkousmavtwn iJerw'n kai; fasmavtwn aJgivwn e[conte":
Aquí no tiene conocimiento (i. e. el alma), salvo cuando está a punto
de morir. Entonces sufre una experiencia similar a la de los que se someten a
las grandes teletai. Por eso, además, la palabra se asemeja a la palabra, la
acción a la acción y 'morir' (tou' teleuta'n) a 'cumplir las teletai' (telei'sqai). En
primer lugar, vagar sin rumbo, rodeos fatigosos y caminos a través de la
oscuridad que se sospecha que no van a acabar (ajtevlestoi); después, antes del
fin mismo (tevlo"), todos los temores, escalofríos, espasmos, sudor y estupor. A
partir de esto una luz asombrosa le sale al encuentro y lugares puros y
praderas la acogen con cantos, danzas, magnificencia de audiciones sacras y
visiones sagradas.
La relación entre los verbos 'morir' (teleuta'n) y 'celebrar las
teletai' (telei'sqai) no es sólo formal1517 sino también conceptual, y
                                    
1516 Burkert (1975) 96; Riedweg (1998) 367 n. 33; Díez de Velasco (1997)
413ss; Bernabé (2001a) 10ss.
1517 Cf. et. Chrysipp. SVF II, 42, 11; id. 1008, 1. En época de Plutarco la
relación etimológica entre telethv y teleutai 'a ('fin') debía de ser bien
conocida a juzgar por los juegos de palabras de Plu. Stoic. rep. 1035 B, id. 1035
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Plutarco deja entrever sensaciones afines, como la angustia y la
fatiga a las que sucede una luz asombrosa, simbolizadas
respectivamente en caminos tortuosos en la oscuridad, y en
praderas y lugares puros que acogen al iniciado.1518 Y no es la
única vez que compara ambas experiencias. En otro pasaje,1519 sin
que medie ya una similitud formal, puesto que se emplea qavnato"
para 'muerte', en vez de teleuthv, se aconseja que el alma en el
momento de morir debe estar pura como cuando celebra la telethv.
La comparación reposa, evidentemente, en la existencia de
elementos comunes a ambas. El paralelismo telethv/ teleuthv se
justifica en el plano formal y conceptual. Por otra parte, la
comparación de ambas experiencias, muerte y ritual, permite
confirmar la definición de teleth v  como una celebración
preparatoria para afrontar la muerte del cuerpo.
Podemos señalar también sutiles juegos de palabras de la
cosecha plutarquea en un guiño al valor que tienen los términos
ajtevlestoi y tevlo" en círculos mistéricos. El adjetivo ajtevlestoi que
hemos traducido 'que no van a acabar' significa en el plano del
ritual, 'quien no celebra los ritos'.1520 Es posible que su colocación
en la frase junto a u{poptoi haya sido expresamente intencionada
para jugar con el correlativo eJpovptai, 'iniciados en el grado más
alto de los misterios', y evocar el significado 'que aún no han
llegado a la contemplación, que están bajo el nivel de la
contemplación'.1521 Por su parte, el sustantivo tevlo",1522 'fin', se
entiende en su doble sentido de 'final del recorrido' y 'meta
conseguida': las praderas y lugares puros a las que llega el iniciado
                                                                                                          
E, donde emplea la primera en lugar de la segunda. Juegos similares aparecen
en Quaest. conv. 718 D e Is. et Os. 382 E entre tevlo" y telethv.
1518 Cf. et. Plu. Suav. viv. Epic. 1105 B.
1519 Plu. Fr. 200. 59 Sandbach.
1520 Cf. § 2. 1. 3. 1. 3 Denominaciones de los profanos a) Denominaciones
derivadas del radical tele(s)-.
1521 Cf. Bernabé (2001a) 13.
1522 Plutarco recurre en otras ocasiones a la terminología mistérica y a
los juegos de palabras entre tevlo" y telethv para exponer su concepción de los
démones: Plu. Rom. 28. 8-10, cf. Casadesús (2001) 25s.
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simbolizan el destino feliz que ha alcanzado por su condición de
fiel.
Una de las etimologías más controvertidas, por la cantidad
de interpretaciones y vinculaciones que ha suscitado1523 es la que
relaciona sw'ma 'cuerpo' con sh'ma 'sepultura' en un pasaje del
Crátilo platónico:
Pl. Cra. 400c kai; ga;r sh'mav tinev" fasin aujto; ei\nai th'" yuch'" (sc. sw'ma),
wJ" teqammevnh" ejn tw'i nu'n parovnti: kai; diovti au\ touvtwi shmaivnei a} a]n shmaivnhi hJ
yuchv, kai; tauvthi sh'ma ojrqw'" kalei'sqai.
En efecto, algunos afirman que éste (i. e. el cuerpo) es sepultura del
alma, como si ésta estuviera enterrada en él en el momento actual y, por otra
parte, como a través de él el alma manifiesta lo que manifiesta, también en
este sentido se la llama correctamente 'signo'.
Se dice que algunos (tine") interpretan que el cuerpo (sw'ma)
es sh'ma por ser una 'sepultura' y una 'señal' del alma. Antes de
analizar el significado de estas tesis conviene hacer un par de
precisiones. Este pasaje, que citamos aquí sólo parcialmente,1524 es
uno de los más trillados de la filología platónica y se ha discutido
mucho tanto sobre la identidad de tine" , como sobre las
etimologías que este pasaje les atribuye. Por nuestra parte,
aceptamos que la etimología que relaciona sw'ma 'cuerpo' con sh'ma
'sepultura' remonta a los órficos, aludidos en el poema bajo las
formas tine" y oiJ ajmfi;  jOrfeva,1525 y que Platón recurre a ella para
elaborar su propia etimología,1526 que cita inmediatamente
                                    
1523 Bernabé (1995b) ha recogido las numerosas y distintas
interpretaciones anteriores y ha argumentado de forma convincente su
propuesta.
1524 Cf. la cita completa del pasaje en el apéndice de textos.
1525 Bernabé (1995b) 214-218. Esta interpretación no impide que tine"
incluyera también a los pitagóricos, quienes podrían haber conocido y
reinterpretado la doctrina del sw'ma-sh'ma, cf. West (1983) 22; Baxter (1992)
101. No parece, sin embargo, que esta etimología y la doctrina consecuente
procedan originariamente de una elaboración pitagórica como buena parte
de la crítica ha creído: Wilamowitz (1931) II 199; Thomas (1938) 15-52;
Linforth (1941) 147s; Dodds (1964 [1951] ) 144 n. 95; Moulinier (1955) 24-32.
1526 Para la atribución de esta última etimología a Sócrates y no a los
órficos cf. et. Tannery (1901) 314; Rathmann (1933) 65; Nilsson (1935) 205;
- 456 -
después, de sw'ma a partir de sw v i zw ,1527 etimología que no
trataremos aquí por razones obvias. En cuanto a la posibilidad de
relacionar sw'ma 'cuerpo' con sh'ma 'signo o señal', hemos de decir
que, aún siendo 'señal' el sentido originario del término sh'ma (a
partir de shmaivnw), esta etimología parece estar en la línea de obras
del s. IV a. C. que interpretan etimológica y simbólicamente los
textos antiguos (como, por ejemplo, el Papiro de Derveni), por lo
que se ha sostenido que proceda de uno de estos textos,
probablemente de elaboración pitagórica,1528 y no de un poema
escatológico usado en las teletai.1529
Una vez aclaradas todas estas controversias, y dejando a un
lado la reelaboración platónica, conviene que nos centremos en la
primera de las interpretaciones, la que relaciona sw'ma 'cuerpo' con
sh'ma 'sepultura', una etimología indirecta por mero juego de
palabras asociativo. Aparece también en un pasaje del Gorgias
donde la vinculación con los órficos resulta clara:1530
Pl. Grg. 493a h[dh gavr tou e[gwge kai; h[kousa tw'n sofw'n wJ" nu'n hJmei'"
teqnavmen kai; to; me;n sw'mav ejstin sh'ma ktl.
Pues yo mismo he escuchado de los sabios1531 que ahora nosotros
estamos muertos y que el cuerpo es una sepultura (...).
Una nueva referencia a esta idea la hallamos en un texto de
Filolao1532 transmitido por Clemente de Alejandría:
                                                                                                          
Boyancé (1941a) 160; Timpanaro Cardini (1962) II 229, Rehrenböck (1975) 26;
Casadio (1987) 390; Bernabé (1995b) 210-214.
1527 Platón intenta mejorar la etimología órfica de sw'ma- sh'ma
aportando sus propios razonamientos, cf. Bernabé (1995b) 211, 231s.
1528 Bernabé (1998b) 74s.
1529 Bernabé (1995b) 235.
1530 En la continuación del pasaje se presenta la situación lamentable de
los no iniciados, una imagen para la que hay numerosos paralelos órficos: Pl.
R. 363d, Phd. 69c; vid. et. Bernabé (1995b) 225s; § V Las motivaciones del ritual.
1531 Para su posible interpretación, cf. § 2. 2. 2. 3 Denominaciones con
otro radical, s. v. sofov".
1532 Para la problemática sobre su autenticidad, vid. Bernabé (1995b)
229s.
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Philol. 44 B 14 D.-K (= fr. 14 Timpanaro Cardini II 224ss; Clem. Al.
Strom. 3. 3. 17. 1) marturevontai de; kai; oiJ palaioi; qeolovgoi te kai; mavntie", wJ" diav
tina" timwriva" aJ yuca;  tw'i swvmati sunevzeuktai kai; kaqavper ejn savmati touvtwi
tevqaptai.
Lo testimonian también los antiguos teólogos y adivinos: que en
cumplimiento de cierto castigo el alma está uncida al cuerpo y está enterrada
en él como en una tumba.
La denominación oiJ palaioi; qeolovgoi te kai; mavntie" se aviene
bien con los órficos. Orfeo es llamado habitualmente qeolovgo",
mientras que los órficos pueden considerarse adivinos en tanto en
cuanto se les atribuyen crhsmoiv 'oráculos'.1533
Por último, Aristóteles1534 atribuye la doctrina de que el
alma aparece uncida a un cuerpo muerto a oiJ ta;" teleta;" levgonte",
"los que pronuncian las teletai", que no pueden ser otros que los
órficos. Un testimonio, por tanto, muy valioso para situar este tipo
de reflexiones en un contexto ritual.
Vistos todos estos testimonios de la relación sw'ma 'cuerpo'-
sh'ma 'sepultura', podemos pasar ya a analizar detenidamente el
significado del juego de palabras. En primer lugar, hay que decir
que en Homero el sentido habitual de sw'ma es el de 'cadáver'. Los
órficos habían preferido este término para designar al cuerpo, en
lugar, por ejemplo, de devma", porque la imagen del cuerpo muerto
que envuelve al alma en su tránsito por este mundo se avenía
perfectamente con sus creencias.1535 En segundo lugar, mediante la
comparación de la palabra para el cuerpo, sw'ma, con la palabra
para sepultura, sh'ma, los órficos expresan toda una constelación de
creencias, a saber, que el alma está en este mundo de forma
transitoria, pagando un castigo temporal por antiguos pecados. El
alma se liberará de la cárcel-sepultura cuando el cuerpo muera, ya
que el alma sólo vive su verdadera vida separada del cuerpo. La
                                    
1533 PDerveni col. V 3ss.
1534 Arist. Fr. 60 Rose.
1535 Bernabé (1995b) 210.
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similitud de las palabras trasluce, por tanto, una clave para
explicar el mundo.1536
Y de nuevo en un pasaje del Crátilo hallamos otra referencia
a este tipo de reflexiones lingüísticas:
Pl. Cra. 413a ejgw; dev, w\ ÔErmovgene" (...)  tau'ta me;n pavnta diapevpusmai ejn
ajporrhvtoi", o{ti tou'tov ejsti to; divkaion kai; to; ai[tion -di j o} ga;r givgnetai, tou't j
e[sti to; ai[tion- kai;  JDiva j1537 kalei'n e[fh ti" tou'to ojrqw'" e[cein dia; tau'ta.
Yo, Hermógenes, me he informado en reuniones secretas, de que lo
justo es también lo causante- pues lo causante es aquello por lo que algo se
genera- y alguien me dijo que era correcto llamarlo 'Zeus' por dichas
razones.1538
El interés del texto reside en las etimologías que presenta y
en la vía por que el filósofo afirma haberlas llegado a conocer.
Platón establece un juego de palabras entre to; divkaion 'lo justo', to;
ai[tion 'lo causante' y la preposición diav 'por causa de' con el fin de
elaborar su propia etimología de to; divkaion.1539 Dejemos a un lado
la reflexión sobre el concepto de 'lo justo' y la justicia por ser
especulaciones platónicas y centrémonos, en cambio, en la relación
entre los términos diav y ai[tion y el vínculo estrecho que se
establece con "Diva", el otro resultado fonético de la raíz del
nombre de Zeus. La etimología que relaciona el nombre de Zeus
"Diva" con la preposición diav es una etimología muy popular, no
necesariamente originada en círculos órficos, pero sí conocida por
éstos. De hecho, esta misma combinación de términos Diva- ai[tion-
diav la tenemos atestiguada en un fragmento del mikrovtero"
krathvr,1540 en que se explica que Zeus recibe este nombre por ser la
causa de todo. Y en el texto del Crátilo el propio Hermógenes
                                    
1536 Bernabé (1995b) 230.
1537 Aceptamos la corrección de Herman en la edición de la Teubner,
frente al di j a{ o bien ijdiva(i) de los manuscritos Q y BTW, respectivamente.
1538 Este pasaje ha sido recientemente analizado por Casadesús (2000) 60-
64.
1539 Cf. Pl. Cra. 412c-413d, Sócrates presenta diversas explicaciones de
distintas escuelas y doctrinas sobre to; divkaion.
1540 Fr. 298 K., vid. infra el pasaje completo en § 3. 2. 4. 3 Las etimologías
de las teogonías y los comentaristas.
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afirma expresamente haberse informado de ello ejn ajporrhvtoi", una
más que probable referencia a esos círculos. En efecto, la expresión
ejn ajporrhvtoi" resulta difícil de interpretar, porque la construcción
en dativo con la preposición ejn posibilita las siguientes
traducciones 'en reuniones secretas',1541 'en los escritos secretos', o
bien 'en conversaciones secretas'.1542 Hemos optado por la
interpretación más general 'en reuniones secretas'1543 (esto es, en
aquellos actos reservados a los iniciados), que se aviene bien con
uno de los posibles valores de ta; ajporrhvta1544 e incluye las otras
dos: las transmisiones oral y escrita son posibles en este tipo de
celebraciones. En otros pasajes Platón utiliza la expresión en el
mismo sentido y también en relación con los órficos.1545
Volviendo al pasaje del Crátilo, sea cual sea la forma de
transmisión, oral o escrita, por la que Hermógenes accede a este
conocimiento, parece probada su relación con ambientes mistéricos
órficos, y, en consecuencia, estamos en condiciones de afirmar que
este tipo de reflexiones sobre el lenguaje eran susceptibles de ser
tratadas en los rituales. Al igual que en otro pasaje del Crátilo
citado previamente.1546 Platón ha recurrido aquí (Cra. 413a) a una
etimología conocida en círculos órficos para mejorarla y ofrecer la
suya propia.
Y hay otras exégesis etimológicas con referentes en el
orfismo a las que Platón aplica el mismo método. Es el caso, por
ejemplo, de las etimologías de Deméter o Crono. Frente a las
propuestas que encontramos en documentos como el Papiro de
Derveni de derivar Deméter de Gh' mhvthr y Crono de krouvein
                                    
1541 Cf. Casadesús (2000) 62 y n. 38.
1542 Cf. la versión castellana de J. L. Calvo en la editorial Gredos.
1543 Cf. las traducciones francesas 'dans les Mystères' de L. Meridier y C.
Dalinier; vid. et. la nota 278 de Dalinier donde recoge otros pasajes con el
mismo valor y propone que en el caso del Crátilo se trata de un empleo irónico
de ejn ajporrhvtoi".
1544 'Inefable', cf. DGE s. v. ajporrhvto", II 2.
1545 Pl. Phd. 62b, R. 378a, cf. supra § 3. 2. 1. 2 Las referencias a uno o
varios iJeroi; lovgoi. Vid. et. D. S. 5. 49. 5.
1546 Pl. Cra. 400c.
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nou'n;1547 Platón propuso para Deméter la combinación de divdwnai,
dovsin y ejdwdh'", algo así como 'la madre que da alimento',1548
mientras que explicó el nombre de Crono como procedente de
kaqarovn, 'puro', y ajkhvraton nou' , 'sin mezcla de la mente'.1549 La
exégesis etimológica era practicada por determinados círculos
órficos y es muy probable que la intención de ridiculizar este
método fuese uno de los objetivos preferentes que motivaron la
elaboración del Crátilo.1550
Precisamente en el pasaje del Gorgias al que ya nos hemos
referido a propósito de la etimología del sw'ma-sh'ma hemos de
destacar otras etimologías:1551
Pl. Grg. 493a-b kai; tou'to a[ra ti" muqologw'n komyo;" ajnhvr, i[sw" Sikelov"
ti" h] ∆Italikov", paravgwn tw'i ojnovmati dia; to; piqanovn te kai; peistiko;n wjnovmase
pivqon, tou;" de; ajnohvtou" ajmuhvtou", tw'n d∆ ajnohvtwn tou'to th'" yuch'" ou| aiJ
ejpiqumivai eijsiv, to; ajkovlaston aujtou' kai; ouj steganovn, wJ" tetrhmevno" ei[h pivqo", dia;
th;n ajplhstivan ajpeikavsa". toujnantivon dh; ou|to" soiv, w\ Kallivklei", ejndeivknutai wJ"
tw'n ejn ”Aidou < to; ajide;" dh; levgwn < ou|toi ajqliwvtatoi a]n ei\en, oiJ ajmuvhtoi, kai;
foroi'en eij" to;n tetrhmevnon pivqon u{dwr eJtevrwi toiouvtwi tetrhmevnwi koskivnwi.
Y a esa parte (i. e. del alma), en efecto, un varón ingenioso de los que
componen mitos, tal vez siciliano o italiota, que juega con las palabras la
llamó tinaja (pivqon) por lo confiado (piqanovn) y fácil para dejarse convencer
(peistiko;n), y a los no iniciados (a jmuh vtou"), 'insensatos' (a jnoh vtou"),
comparando esa parte del alma de los insensatos en la que residen las
pasiones, la parte indómita y descubierta, a una tinaja agujereada, por su
insaciabilidad. Él, Calicles, al contrario que tú, nos enseña que en el Hades
(”Aidou) (se refiere a lo invisible [ajide;"]) los no iniciados serían los más
desdichados y llevarían a una tinaja agujereada agua en un cedazo asimismo
agujereado.
                                    
1547 Un análisis más detallado de estas etimologías puede verse en § 3. 2.
4. 3 Las etimologías de las teogonías y los comentaristas.
1548 Pl. Cra. 404b.
1549 Pl. Cra. 396d.
1550 Casadesús (2000) 56, 69.
1551 Bernabé (1995b) 225, 228; Casadesús (1997a) 61-65.
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La principal dificultad que nos plantean las etimologías
presentadas en el texto es si son una invención platónica o, por el
contrario, las etimologías proceden de los órficos o, al menos, han
sido elaboradas a imitación de los juegos de palabras que se daban
en estos ambientes.1552 Varios indicios apuntan a esta segunda
posibilidad. En primer lugar, las etimologías se atribuyen a un
varón ingenioso (komyo;" ajnhvr), del que el texto nos dice muy poco,
pero al que en el capítulo dedicado a los sacerdotes,1553 hemos
incluido entre los exegetas de los textos órficos. En este sentido,
puede considerársele un etimólogo como el comentarista del Papiro
de Derveni, cuyos comentarios exegéticos reflejan el tipo de
ejercicios lingüísticos practicados en determinados círculos órficos.
Ese varón ingenioso que habla de los mitos sería quien interpreta el
texto de una manera alegórica y etimológica1554 (paravgwn tw'i
ojnovmati). En segundo lugar, las etimologías se encuentran en un
texto de un fuerte sabor órfico, como demuestran el destino
desdichado de los no iniciados en el Hades, que el propio Platón
relaciona con los órficos en otras ocasiones,1555 y la doctrina del
soma-sema aludida en el pasaje inmediatamente anterior a éste
(Grg. 493a). Todo ello favorece la vinculación de estas etimologías
a los ambientes órficos, si bien la falta de ejemplos similares en
otros documentos supone el principal escollo para demostrarlo.
Veamos un poco más detenidamente en qué consisten las tres
etimologías que se presentan en este pasaje del Gorgias. La primera
compara la parte pasional del alma con una 'tinaja' (pivqo") porque
es 'dócil' (piqanovn). La similitud formal entre piqanovn y pivqo"
justifica que la parte pasional del alma reciba semejante
denominación. La siguiente ocurrencia etimológica es la que
relaciona a los ajmuvhtoi, 'no iniciados', con los ajnovhtoi, 'insensatos',
una comparación fundada en la similitud formal pero que se
                                    
1552 Dörfler (1911) 187.
1553 Cf. § 2. 2. 3. 3 Analistas y exegetas de los textos órficos.
1554 Bernabé (1995b) 228s. Frente a la propuesta de Rehrenböck (1975)
21 que defiende una alusión a Empédocles o Filolao. Graf (1974) 108 n. 65
recoge varias hipótesis; Masaracchia (1993) 186s; vid. et. Casadesús (1997a),
para quien esta etimología sería invención de Platón.
1555 Pl. R. 363d, Phd. 69c, cf. § V Las motivaciones del ritual.
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justificaría también en el plano conceptual en una doctrina como la
órfica. En tercer lugar, leemos en el texto una etimología que
relaciona a ”Aidh", Hades, con aijdev", 'invisible', probablemente en
la idea de que el Hades es el mundo de lo invisible. Para las dos
primeras etimologías no hay paralelos en documentos órficos, pero
Platón utiliza ajmuvhtoi - ajnovhtoi en su discusión sobre si el sofista
persuade o enseña, tema central del Gorgias.1556 La relación causa-
efecto ajmuvhtoi 'no iniciados' - ajnovhtoi 'insensatos' la subraya el
filósofo en más de una ocasión, principalmente en sentido
filosófico, oponiendo las desgracias del insensato no iniciado a la
virtud del iniciado filósofo.1557 Teniendo en cuenta todos estos
datos, ambas etimologías parecen encajar mejor en el esquema de
pensamiento racional de Platón que en la descripción de la
realidad que los grupos religiosos órficos buscan con el recurso a
estas comparaciones. Es muy probable que sean una invención que
Platón ha forjado, eso sí, pensando en los órficos. La última
etimología ”Aidh" - aijdev" es muy popular1558 en griego, pero no
hay más ejemplos que la vinculen con los órficos. Por otra parte, la
forma de etimologizar del Gorgias no difiere de las exégesis órficas,
que recurren también a cambios de letras y derivaciones y
comparaciones alegóricas para ilustrar el significado.1559 Ahora
bien, este argumento no es definitivo porque se trata de una forma
común de etimologizar en la antigüedad. Platón recurre al mismo
método para elaborar su propia etimología del sw'ma- sh'ma
derivándola de swvizw.
En definitiva, parece que podemos aceptar que Platón usa un
método de explicación etimológica similar al de personajes de
círculos órficos y que sus comentarios exegéticos tienen muy
presentes enseñanzas doctrinales órficas como los castigos en el
Hades. Ahora bien, no podemos demostrar que las tres etimologías
atribuidas a este varón ingenioso, siciliano o italiota, perteneciesen
                                    
1556 Pl. Grg. 455a, 458e; cf. Casadesús (1997a) 64 y n. 19.
1557 Pl. Ti. 44c, aunque emplea ajtelev" para 'no iniciado', con lo que
desaparece el juego de palabras etimológico; cf. et. la misma concepción en
Phd. 69c; cf. Casadesús (1997a) 64 y n. 20 y 21.
1558 Como el propio Platón reconoce en Cra 403a.
1559 Casadesús (1997a) 62s.
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realmente a ambientes órficos. Al contrario, algunas de ellas
parecen responder a concepciones filosóficas platónicas. Incluso al
final de todo el pasaje (Grg. 493d), Sócrates parece delatarse como
el verdadero autor de la historia al emplear de nuevo el verbo
muqologw', pero esta vez ya en primera persona en lugar del
participio.1560
Antes de terminar con las etimologías órficas transmitidas
por fuentes indirectas conviene que recapitulemos algunos datos.
De los juegos etimológicos documentados en Platón (u otros
autores) nos interesan especialmente los vínculos entre telethv,
'ritual', con teleuthv, 'muerte', y sw'ma , 'cuerpo', con sh'ma,
'sepultura'. En ambos casos los conocimientos transmitidos por
medio del comentario exegético resultan de importancia capital
para el destino definitivo del iniciado. Se le enseña que la vida
actual no es sino un mero tránsito a la verdadera vida que se
alcanza tras la muerte corporal. El alma se libera así de la que ha
sido hasta entonces su sepultura, el cuerpo. La consecución de esta
meta implica, sin embargo, una preparación previa, la telethv, en la
que se instruye al fiel para afrontar y superar la muerte corporal,
teleuthv.
Por otra parte, entre los testimonios que hemos analizado
hay algunos que resultan de gran interés porque confirman la
relación de estos juegos etimológicos con la teleth v . En el
Crátilo,1561 Hermógenes dice haberse informado de ciertas
etimologías 'en reuniones secretas', lo que no es sino una
referencia a las celebraciones rituales, que si no secretas, al menos
sí reservadas a los iniciados. En la cita de Aristóteles1562 que hemos
comentado al principio, se dice explícitamente que quienes
pronuncian la teleté transmiten la doctrina a la que él alude por
comparación. Es posible, pues, que reflexiones etimológicas de este
tipo tuviesen cabida en los poemas empleados para la teleté1563 y
                                    
1560 Cf. Casadesús (1997a) 65 y n. 28.
1561 Pl. Cra. 413a.
1562 Arist. Fr. 60 Rose.
1563 Bernabé (1995b) 224 y n. 103.
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que fuesen objeto de lectura, reflexión o ejercicio práctico en el
ritual. La amplia literatura exegética de la época, de la que el mejor
ejemplo es el Papiro de Derveni, demuestra que reflexiones de este
tipo se consignaban por escrito. Mientras, expresiones como el
h[kousa del Gorgias1564 confirman la existencia de una transmisión
oral que nos vale para justificar el ejercicio práctico del que
pudieron ser objeto este tipo de reflexiones en el ritual.
3. 2. 4. 3 LAS ETIMOLOGÍAS DE LAS TEOGONÍAS Y LOS
COMENTARISTAS
Las reflexiones sobre el lenguaje y los juegos de palabras
atestiguados en las teogonías órficas se refieren en su mayoría a los
nombres divinos.1565 Es posible que el iniciado fuese instruido en
estas enseñanzas en el transcurso del ritual, tal y como ocurre con
los ejemplos presentados en los apartados anteriores. Ahora bien,
el aprendizaje de las etimologías de los nombres divinos no parece
tener gran trascendencia en la consecución del destino de
bienaventuranza, lo que indudablemente debió de reducir su papel
en el ritual. Este tipo de reflexiones parece ser más del gusto de
estudiosos como los analistas y exegetas de los textos órficos,1566
quienes, como veremos, elaboran sus propias interpretaciones al
respecto.
Comenzaremos por las etimologías que remontan al poema
originario. Son muchos los ejemplos que nos proporcionan las
teogonías sobre esta afición órfica y queremos presentar aquí
algunos de ellos agrupándolos de acuerdo con un criterio
semántico,1567 es decir, procurando reunir todas las etimologías,
directas o indirectas, que hagan referencia a un mismo término.
                                    
1564 Pl. Grg. 493a, cf. Bernabé (1995b) 235 y n. 159.
1565 Bernabé (1992a) 25-54.
1566 Cf. § 2. 2. 3. 3 Analistas y exegetas de los textos órficos.
1567 Una clasificación atendiendo al tipo de etimologías, indirectas o
directas, ha sido ya realizada por Bernabé (1992a) 40ss, (1995b) 223s. Muchos
de los ejemplos que citaremos aparecen en estos artículos, de los que somos
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De la etimología de Fanes, una de las más interesantes,
tenemos varios ejemplos. Fanes es un nombre parlante e
intencionadamente creado por los propios órficos:1568
Fr. 126 B. (75 K; EM 787. 29ss) to;n dh; kalevousi Favnhta
ãPrwtovgonovn q∆Ã o{ti prw'to" ejn Aijqevri fanto;" e[gento.
Así que lo llaman Fanes,
porque fue el primero que en el éter se hizo manifiesto.
Es evidente la relación entre Favnh" y  el verbo fai vnw
'manifestarse, hacerse visible'. Esta etimología se repite varias veces
a lo largo la producción órfica:1569
Orph. Arg. 15s Nukto;" ajeignhvth" patevra klutovn: o}n rJa Favnhta
oJplovteroi kalevousi brotoiv: prw'to" ga;r ejfavnqh:
Al padre ilustre de la Noche eterna, al que llama Fanes
la joven raza de los mortales, pues fue el primero que apareció.
En otra etimología, esta vez indirecta, se habla de la
descendencia de Fanes y su hija Noche y con un mero juego de
palabras asociativo se evoca el nombre de Fanes:1570
                                                                                                          
deudores. La traducción de los fragmentos de las teogonías corresponde
también al profesor Bernabé.
1568 Bernabé (1992a) 45ss.
1569 Las explicaciones de comentaristas posteriores son muy ilustrativas:
fr. 127 B. (61 K.; Theosoph. Tubing. 61 [43 Erbse2]) o{ti ejn polloi'" Favnhta
ferwnuvmw" oJ ∆Orfeu;" prosagoreuvei to;n monogenh', to;n uiJo;n tou' qeou'. oi[etai ga;r
aujtw'i prevpein to; o[noma wJ" ajidivw" kai; ajoravtw" pantacou' faivnonti kai; wJ" pa'si to;
ejk mh; o[ntwn fanh'nai parascomevnwi. memnhmevno" ou\n pollach'i tou' muqeuomevnou
Dio;" kai; tou' Dionuvsou, o}n Favnhta prosagoreuvei, dhmiourgo;n pavntwn aujto;n
eijsavgei to;n Favnhta wJsanei; to;n tou' qeou' uiJovn, di∆ ou| ta; pavnta ejfavnh. "En muchos
pasajes Orfeo llama con precisión Fanes al unigénito hijo del dios. Cree en
efecto que le es adecuado el nombre porque aparece (faivnonti) por doquier
eterna e invisiblemente y porque propicia que todas las cosas aparezcan
(fanh'nai) de su anterior no-ser. Recordando, pues, en muchos sitios a Zeus
como objeto de sus relatos, y a Dioniso, al que llama Fanes, presenta a Fanes
como demiurgo de todas las cosas, en tanto que hijo del dios, por cuya causa
aparecieron (ejfavnh) todas las cosas"; Apio ap. Ps. Clem. Rom. Homil. 6. 5. 4
(56K.) o}n Favnhta ∆Orfeu;" kalei', o{ti aujtou' fanevnto" to; pa'n ejx aujtou' e[lamyen,
"al que Orfeo llama Fanes, porque al aparecer él el universo resplandeció por
su causa".
1570 Cf. Fr. 98 K. (Procl. in Ti. I 450. 22 Diehl).
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Herm. in Phdr. 154. 23 (fr. 149 B.; 109 K) h} de; pavlin gai'avn te kai; oujrano;n
eujru;n e[tikte:
dei'xevn t j ejx ajfanw'n fanerou;" oi{ t j eijsi; genevqlhn.
Y ella a su vez parió a Tierra y al ancho Cielo
y antes invisibles, hizo manifiesto quiénes eran por su linaje.
Prosigamos ahora con el nombre de la diosa Afrodita, cuya
etimología se hace por partida doble:
Fr. 189 B. 4ss (127 K; Procl. in Cra. 110. 15 Pasquali)
mhvdea d∆ ej" pevlago" pevsen uJyovqen, ajmfi; de; toi'si
leuko;" ejpiplwvousin eJlivsseto pavntoqen ajfrov":
ejn de; periplomevnai" w{rai" ejniauto;" e[tikten
parqevnon aijdoivhn, ktl.
Sus genitales cayeron a la mar desde lo alto. En torno de ellos,
que quedaron flotando, se arremolinó por doquier la blanca espuma.
Luego, cumplido el ciclo de las estaciones,
Año engendró una doncella venerable (...).
Por un lado, Afrodita se relaciona con ajfrov", 'espuma', y por
otro, el término aijdoivh evoca la procedencia de la diosa de los
genitales de Urano (ya expresada de forma explícita con mhvdea del
verso 4), puesto que también son llamados aijdoi'a.1571
En otro pasaje volvemos a encontrar la doble etimología:
fr. 260 B. (183 K; Procl. in Cra. 110. 23 Pasquali)
to;n de; povqo" plevon ei|l∆, ajpo; d∆ e[kqore patri; megivstwi
aijdoivwn ajfroi'o gonhv, uJpevdekto de; povnto"
spevrma Dio;" megavlou: peritellomevnou d∆ ejniautou'
w{rai" kallifuvtoi" tevk∆ ejgersigevlwt∆ ∆Afrodivthn
ajfrogenh'.
Un mayor deseo se apoderó de él. Y al padre supremo se le escapó
de sus vergüenzas la simiente de la espuma, y la mar acogió
el semen del gran Zeus y, al transcurrir un año,
                                    
1571 Esta doble alusión etimológica la encontramos también en Hesíodo,
Th. 188ss, cf. Bernabé (1992a) n. 43 con bibliografía.
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en las estaciones engendradoras de belleza engendró a Afrodita,
la que suscita la sonrisa, nacida de la espuma.
Y hay otros juegos de palabras relacionados con el orfismo
en los que intervienen aijdoi'a y ∆Afrodivth" (o derivados suyos),
aunque los términos aparezcan por separado. En el Papiro de
Derveni1572 leemos:
PDerveni col. XIII 3 (fr. 8 B.) aijdoi'on° kat ≥evpinen, o}" aijqevra e[k°qore
prw'to"
Devoró al venerable ...  que había saltado primero del éter.1573
El sentido del término aijdoi'on ha sido muy discutido.
Algunos estudiosos interpretan que es un adjetivo que significa
'venerable',1574 en este caso un epíteto de Urano, el dios al que se
devora. Ahora bien, en griego ai jdoi 'on se utiliza también
sustantivado para referirse al pene, lo que hace posible una
interpretación como "le devoró el pene". De hecho, el comentarista
del Papiro de Derveni (no el texto literal), que conoce el doble
sentido de aijdoi'on en griego ('venerable' y 'genitales'), elabora su
comentario como si el poeta utilizara aijdoi'on como sustantivo, esto
es, "le devoró el pene":
P D e r v e n i  col. XIII 7 ejn toi'" aªijdoivoºi" oJrw'n th;g gevnesin tou;"
ajnqrwvpouª"º nomivzon ≥ªta" eºi\n ≥ai touvtwi ejcrhvsato, a[neu de; tw'n ≥ aijdoivwn ªouj
givnºesqai, aijdoivwi eijkavsa" to;n h{lioªnº.
Usó (sc. Orfeo) esa palabra al ver que los hombres creen que la
generación reside en los genitales, y que sin genitales no hay generación,
comparando así el sol1575 al falo.
                                    
1572 El tema de las etimologías en el Papiro de Derveni ha sido tratado por
Burkert (1970) 443ss, 447ss; Schwabl, RE Suppl. XV, s. v. Zeus col. 1327ss;
Ricciardelli (1980); Gambarara (1984a) 168, 176ss, 180, 203ss, (1984b) 109s;
Henry (1986) 149ss; Baxter (1992) 130ss; Casadesús (1995b) 309ss, (2000) 56-60.
1573 En las citas referentes al Papiro de Derveni utilizamos la cursiva
para indicar que se trata de un verso que estaba en el poema originario y no
debido al comentarista.
1574 Rusten (1984) 333ss; West (1983) 85; Parker (1995) 490s.
1575 El comentarista identifica a Cielo (Urano) con el Sol aquí y en
PDerveni col. XVI 1 (fr. 12 B.), cf. Rusten (1985) 136; West (1983) 88; Bernabé
(2001c) 355. Es posible que la identificación estuviera ya en el propio poema
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Existe, además, un mito hurrita en una versión hitita,1576
donde se narra que Anu, dios del Cielo, es castrado de un mordisco
por Kumarbi (el equivalente hurrita de Crono), quien devora sus
genitales y queda así embarazado de varios dioses. Por todo ello,
algunos estudiosos1577 interpretaron que en la teogonía que nos
ocupa Zeus devoraba los genitales de Urano y era eso lo que
producía su embarazo del cosmos. El problema era que el género
masculino del relativo o}" (fr. 8 B.) imposibilitaba que su
antecedente fuese la palabra neutra "pene", además de que "surgió
el primero del éter" implica una persona y no, naturalmente, un
pene aislado. Edwards propuso una solución:1578 aijdoi'on e s
adjetivo, si bien el comentarista "detecta en el poema órfico una
comparación que transpira por la etimología [sc. con la palabra
'pene'], y tal comparación por sí sola lega un profundo acertijo al
sabio". Pero es probable que el propio poeta presentara la
expresión de forma deliberadamente ambigua. Un expresión como
Oujranovn aijdoi'on katevpinen puede entenderse como "devoró al
venerable cielo" o, con acusativo del todo y de la parte, "le devoró
el pene a Cielo".1579 El relativo siguiente tendría como antecedente,
en todo caso, a Cielo. El comentarista entiende tan sólo la segunda
opción.
La misma ambigüedad se produce en otro verso del papiro:
PDerveni col. XVI 1 (fr. 12 B.) prwtogovnou basilevw" aijdoivou.
                                                                                                          
si, como ha propuesto Calame (1997) 67s, el Sol se interpreta como el pene del
Cielo. La identificación Urano- Sol se ve también en PDerveni col. XIV 2 (fr. 9
B.) donde se hace a Crono hijo del Sol y de la Tierra; como en todas las
versiones Crono es hijo del Cielo y de la Tierra, lo más sensato es suponer que
el comentarista cree que Cielo representa alegóricamente al Sol.
1576 Se trata del llamado Reinado en los Cielos o Teogonía, cf. Bernabé
(19872) 139 ss, con bibliografía y traducción en castellano.
1577 Burkert (1980) 32; (1987b) 22; Kirk- Raven- Schofield (19872) 58ss;
Bernabé (1989) 169.
1578 Edwards (1991) 205 ss, quien para defender su interpretación cita
los ejemplos presentados a propósito de la doble etimología de Afrodita (fr. 189
B. y 260 B.); cf. et. Calame (1997) 67s y n. 4 y 5.
1579 Calame (1997) 68 n. 5; Bernabé (2001c) 346.
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Una expresión entendible como "del venerable rey nacido el
primero" o "del pene del rey nacido el primero".1580
Pasemos ahora a la etimología que el comentarista del Papiro
de Derveni presenta a partir de las connotaciones del nombre de
Afrodita:
PDerveni col. XXI 5ss (fr. 15 B.) ∆ A f r o d iv t h  O uj r a n iv a  kai; Zeu;"
kai; ajfrodisiavzein k ≥ai; qovrnusqai kai;  P e i q w;  kai;  JA r m o n iv a  tw'i aujtw'i qew'i
o[noma kei'tai. ajnh;r gunaiki; misgovmeno" Jajfrodisiavzein∆ levgetai kata; favtin. 
Afrodita Urania, Zeus, practicar el sexo, eyacular, Persuas ión
Harmonía1581 son nombres del mismo dios. A la unión de un varón con una
mujer se la llama 'practicar el sexo' (afrodis iázein) en el lenguaje
hablado.1582
Se trata de una etimología que establece una relación entre
el nombre de una divinidad y el verbo que designa una función
que la caracteriza. El infinitivo ajfrodisiavzein se entiende como
'hacer lo relacionado con Afrodita' (∆ A f r o d iv t h " ) , esto es,
practicar el sexo. Etimologías como éstas son frecuentes entre los
órficos, como muestran los ejemplos de los nombres de Hermes y
Temis que encontramos en el mikrovtero" krathvr:
Fr. 297 K., 1  JErmh'" d j eJrmhneu;" tw'n pavntwn a[ggelov" ejsti.
Y Hermes, el intérprete, es mensajero de todos.
Fr. 297 K., 9 kai; Qevmi" h{per a{pasi qemisteuvei ta; divkaia.
Y Temis, la que a todos administra justicia.
Se aprovecha la semejanza formal entre  JErmh'", 'Hermes', y
el verbo eJrmhneuvw, 'interpretar', por un lado, y Qevmi", 'Temis', y
                                    
1580 Juegos de palabras similares pueden verse en Heraclit. Fr. 50 Marc.
(B 15 D.-K.).
1581 Las formas en cursiva suponemos que se refieren a personajes
aparecidos en el poema.
1582 "El lenguaje hablado" se opone al lenguaje sabio o "alegórico". A lo
largo del poema el comentarista insiste en que la poesía de Orfeo no debe
entenderse en sentido literal, sino ser interpretada 'correctamente'
(PDerveni col. XXIII 2 [fr. 16 B.]), lo que para él quiere decir alegóricamente.
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qemisteuvw, 'administrar justicia', por otro, para justificar el vínculo
entre los nombres divinos y sus funciones respectivas de mensajero
y administradora de justicia.1583
Hallamos también juegos de palabras a propósito del
nombre del Cielo, Urano, supuestamente motivado por el papel que
desempeña esta divinidad:
Fr. 151 B. (113 K; Dam. in Prm. 257 [II 98, 5 Westerink])
ãOujrano;n eujruvn, o[fr∆Ã ou\ro" aJpavntwn
 hjde; fuvlax ãei[hÃ
Y el Cielo (Ouranos) de Orfeo pretende ser
de todo custodio (ouros) y guardián.
Comentaristas como Cornuto y Aquiles Tacio1584 interpretan
la relación de Cielo (Oujranov") con 'custodio' (ou\ro") en doble
sentido. Por un lado, entienden que Cielo recibe su nombre porque
es el límite (o{ro") de la naturaleza, y por otro, porque custodia
(wjreuvei/ oujrei')1585 a los seres, es decir, los guarda (fulavssei).
La etimología del nombre de Zeus también está relacionada
con las funciones del dios en algún pasaje perteneciente al
mikrovtero" krathvr:
Fr. 298 K. e[stin dh; pavntwn ajrch; Zeu;": zh'n ga;r e[dwke
zw'ia t j ejgevnnhsen kai; Zh'n j aujto;n kalevousi
kai; Diva th'id j o{ti dh; tou'ton a{panta.
De todos es Zeus el principio. Pues concedió la vida
y engendró a los seres vivos. Además de Zena lo llaman
Día, porque todo existe por su causa.
Se juega aquí con el doble resultado fonético de la raíz del
nombre de Zeus, Zeu- y Di-, para obtener una etimología doble, en
                                    
1583 El comentarista hace otro juego de palabras a propósito del adjetivo
qe vmi" 'lícito' en col. VII 9 (fr. 3 B.), cf. infra donde lo analizamos más
detenidamente.
1584 Corn. ND 1. 4 Lang; Ach. Tat. Intr. Arat. 36. 13 Maass.
1585 Sobre la equivalencia de wjreuvw, oujreuvw y ojreuvein, cf. LSJ  s. v.
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la que Zeu- se relaciona con 'dar vida' (zh'n) y Di- con ser la causa
de todo (la preposición diav1586).
En otros ejemplos la etimología de una divinidad viene
motivada por una acción o acontecimiento íntimamente ligado a
ella. En este sentido, resulta muy interesante la etimología de
Deméter, aunque retome una propuesta que, desde luego, estaba
ya fuera del ámbito órfico:
Fr. 206 B. (145 K; Procl. in Cra. 90. 28 Pasquali)
ÔReivh to; pri;n ejou'sa, ejpei; Dio;" e[pleto mhvthr,
Dhmhvthr gevgone.
La que antes era Rea, cuando fue madre de Zeus
se tornó en Deméter.
Gracias a la relación etimológica entre Deméter y Dio;"
mhvthr, 'madre de Zeus', Deméter pasa a considerarse como un
sobrenombre de Rea. Y no es el único pasaje órfico en que se juega
con la etimología de la diosa. Otros textos aprovechan el vínculo
formal entre Gh' Mhvthr y Dhmhvthr para justificar el sincretismo. Así
en el Papiro de Derveni leemos:
PDerveni col. XXII 7ss (398 B.)
Gh' de; kai; Mhvthr kai;  JReva kai;  {Hrh hJ aujthv. (...)
(...)  Dhmhvthr≥ ªde;º
wjnomavsqh w{sper≥ hJ Gh' Mhvthr,
Gea, Meter, Rea y Hera son la misma (...)
(...) y Deméter fue llamada como la Madre- Tierra.
Un texto de las Rapsodias vuelve a equipararlas:1587
Fr. 399 B. (302 K; D. S. 1. 12. 4)
Gh' mhvthr pavntwn, Dhmhvthr ploutodovteira.
Tierra madre de todos, Deméter dispensadora de riquezas.
                                    
1586 La relación de Zeus con la preposición diav se halla ya en Hesíodo
(Op. 2ss).
1587 Cf. E. Ba. 275ss, Ph. 685; vid. et. Obbink (1997) 49 n. 14; Baxter (1992)
132; Casadesús (1995b) 437ss.
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Sigamos con las denominaciones que se consideran
motivadas por un hecho determinado. En un pasaje de las
Rapsodias se explica que el nombre de los Gigantes (Givgante") es
debido a que nacieron (ejgevnonto) de Gea (Gh'):
Fr. 188 B. (63 K; EM 231. 21s)
ou}" kalevousi Givganta" ejpwvnumon ejn makavressin,
ou{neka Gh'" ejgevnonto kai; ai{mato" Oujranivoio.
A los que llaman Gigantes por sobrenombre entre los felices,
porque nacieron de Tierra y de la sangre de Cielo.
Igualmente motivada resulta la etimología de los Titanes:
Fr. 83 B. (57 K; Athenag. Leg. 18, 6 [130 Pouderon])
kouvrou" d∆ Oujranivwna" ejgeivnato povtnia Gai'a,
ou}" dh; kai; Tith'na" ejpivklhsin kalevousin,
ou{neka teisavsqhn mevgan Oujrano;n ajsteroventa.
La tierra veneranda parió hijos del Cielo
a los que, es sabido, también dan el sobrenombre de Titanes
porque 'tomaron venganza' en el gran cielo estrellado.
La relación etimológica se establece a partir de la similitud
entre el nombre de los Titanes, Tith'ne", y el verbo tivnw que en voz
media significa 'castigar, vengarse'.1588
En un fragmento órfico, transmitido por Macrobio, el poeta
establece una relación etimólogica entre el nombre del dios
Diwvnuso" y el verbo dinei'n, 'dar vueltas', por la semejanza formal
entre ambos:
Macr. Sat. 1. 18. 12 v. 6s (237 K )
prw'to" d∆ ejk favo" h\lqe, Diwvnuso" d∆ ejpeklhvqh,
ou{neka dinei'tai kat∆ ajpeivrona makro;n “Olumpon:
                                    
1588 La etimología no es invención del poeta órfico, sino que hunde sus
raíces en Hesíodo (Th. 207-210), donde ya se relaciona a los Titanes con el
término para castigo, 'tivsi"', cf. Bernabé (1992a) 43 y n. 50.
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Fue el primero que llegó a la luz y fue llamado Dioniso
porque gira (dinei'tai) en torno del vasto Olimpo sin límites.
Antes de pasar a las etimologías transmitidas por testimonio
indirecto, hemos de citar un juego de palabras a propósito de un
verbo, y no del nombre de una divinidad como los ejemplos
anteriores. Lo encontramos en el Papiro de Derveni:
PDerveni col. XXIII 1 (fr. 16 B.) mhvsato d∆ ∆Wkeanoi'o mevga sqevno" eujru;
rJevonto":
Y concibió la poderosa fuerza de Océano de ancha corriente.
En griego, como en castellano, el verbo mhvdesqai, 'concebir',
tiene el doble sentido de concebir sexual e intelectualmente, de
manera que es posible que el poeta haya buscado deliberadamente
la ambigüedad.1589
A todos estos juegos etimológicos habría que añadir aquellos
que sólo conocemos por transmisión indirecta, es decir, los que
debemos a los comentaristas, pero cuya presencia en el poema
originario no puede ser probada. Con independencia de este hecho,
a nosotros nos interesan especialmente las etimologías de los
comentaristas porque pueden ser reflejo de lo que hacían los fieles
en el transcurso del ritual. Hay que tener en cuenta, además, que
entre ellos incluimos al comentarista del Papiro de Derveni, lo que
nos lleva a una fecha tan temprana como el s. IV a. C. No olvidemos
que, en cierto modo, el comentarista puede ser considerado un
órfico,1590  en cuanto que pretende encontrar el 'verdadero
sentido' del texto de Orfeo.1591 Sus interpretaciones etimológicas,
algunas muy interesantes, merecen, por tanto, ser tenidas en
cuenta. El comentarista está convencido de que las palabras de
Orfeo poseen un significado profundo y oculto, desconocido por la
                                    
1589 Cf. Burkert (1968) 96 n. 6; Tarán (1971) 407 n. 162; Schwabl, RE
Suppl. XV, s. v. Zeus, col. 1330; Bernabé (2001c) 348s.
1590 Como cree West (1983) 78 ss, frente a Henrichs (1984) 255 que lo
considera un antiórfico.
1591 Bernabé (2001c) 353; cf. et. Laks - Most (1997) 4; Obbink (1997) 52;
Calame (1997) 76. Vid. et. § 2. 2. 3. 3 Analistas y exegetas de los textos órficos, n.
824 y 825.
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mayoría de los hombres que, incapaces de leer entre líneas, se
quedan sólo en la superficial expresión poética.1592 Él se propone
desvelar ese sentido oculto de una forma exegética. No repetiremos
las etimologías del comentarista del Papiro de Derveni que ya han
sido citadas con anterioridad por estar atestiguadas en otras
fuentes directas,1593 circunstancia que, por otra parte, nos induce a
pensar que algunas de las etimologías que veremos a continuación,
sin paralelos en testimonios directos, podían, sin embargo,
encontrarse ya en el poema originario, aunque lamentablemente en
la parte perdida del papiro.
Comencemos por las interpretaciones etimológicas que
debemos al comentarista del Papiro de Derveni.1594 Dos etimologías
lo sitúan en la línea de los presocráticos atomistas y naturalistas:
PDerveni col. XIV 2 (fr. 9 B.) tou'ton ou\n to;g Krovnon genevsqai fhsi;n ejk
t≥ou'  JHlivou th'i Gh'i, o{ti aijtivan e[sce dia; to;n h{lion krouvesqai pro;" a[ll≥hla.
Así que dice (sc. Orfeo) que este Crono nace del Sol1595 y de la Tierra,
porque tuvieron su origen (los seres) por el chocarse de unos contra otros
por causa del sol.
El comentarista deriva Krovno" de krouvesqai, 'entrechocarse',
con lo que sustituye alegóricamente la genealogía tradicional
Urano (Cielo) - Crono por una especie de interpretación
atomista1596 en que intervienen el Sol como fuente de calor y la
actuación mecánica de una serie de partículas que se entrechocan.
Y en los versos siguientes el comentarista pule esta misma
etimología de Crono haciendo intervenir en ella la palabra Nou'",
como si viniera de krouvein nou'n:
PDerveni col. XIV 7 (fr. 10 B.) krouvonta to;n Nou'm pro;" a[llhlªaº K ≥r ≥ovnon
ojnomavsa".
                                    
1592 Cf. Casadesús (2000) 56ss.
1593 Vid. supra PDerveni col. XIII 7ss, id. XXI 5ss.
1594 Cf. Casadesús (1995b) 309ss.
1595 Sobre la identificación del Sol con Cielo (Urano), vid. supra n. 1575.
1596 Sobre la cual, cf. por ejemplo, Bernabé (2001c) 276ss (=[1988] 287ss).
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Dándole al intelecto que hace chocar unas cosas con otras el nombre
de Crono.
El comentarista parece situarse así en una línea de
interpretación próxima a Anaxágoras.1597
En las columnas X y XI presenta dos etimologías relacionadas
con Noche:
PDerveni col. X 9 (fr. 6 B.) ou{tw"≥ ªoujde;g kwlºuvei  Jpanomfeuvousag∆ kai;
pa≥vn≥ª º didavªskousan to; aujºt≥o; ei\nai.
De este modo nada impide que sabedora de todos los oráculos y 'que
todo lo enseña' sea lo mismo.
El epíteto panomfeuvousa1598 es un hapax que el comentarista
'traduce' por "que todo lo enseña" de forma que le sirva para su
propia explicación:
PDerveni col. XI 1 (fr. 6 B.) ªtºh'" Nuktov". Jejx aj ≥ªduvtoiºo∆ d∆ aujth;n ªlevgeiº
Jcrh'sai∆ gnwvmhm poiouvªmeºno" a[dut≥on e≥i\≥nai to; bavqo" th'" nuktov".
De la Noche. Dice que ella vaticina desde su santuario, siguiendo el
parecer de que la profundidad de la noche es impenetrable.
Se trata de una interpretación etimológica que juega con el
valor del adjetivo a[duton que significa 'impenetrable', sentido a
partir del cual surge el neutro a[duton, 'santuario', 'recinto en el que
no se debe entrar'.
En estos dos ejemplos que acabamos de ver referidos a
Noche el comentarista del Papiro de Derveni no etimologiza con el
nombre propio de la divinidad en particular, sino con términos
comunes. Hay otros ejemplos de este estilo. Nuestro intérprete
pone en relación el adjetivo qevmi", 'lícito', con nomoqetei'n, 'legislar':
                                    
1597 Cf. por ejemplo, Bernabé (2001c) 245ss (=[1988] 253ss); vid. et.
Burkert (1997b) 173.
1598 Está en el poema original, lo que marcamos mediante la letra
cursiva.
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PDerveni col. VII 9 (fr. 3 B.) qºuv ≥r ≥a" ga;r ejp ≥iqevªsqai kelºeuvsa" toi'ª" wjsi;ºn
aujtªou;" ou[ti nomoºq≥e≥t≥ei'n fhªsin toi'"º polloi'"
 Tras exhortar a que pongan puertas a sus oídos, afirma que no legisla
para la gente.1599
El adjetivo qevmi" no está en el texto conservado, pero es clara
la alusión a la conocida fórmula1600 que daba inicio al poema:
fqevgxomai oi|" qevmi" ejstiv: quvra" d∆ ejpivqesqe bevbhloi
Hablaré a quienes es lícito; cerrad las puertas profanos.
El hipocorístico Deio con el que se conoce a Deméter es otra
de las denominaciones que se consideran motivadas por un hecho
determinado. Se explica etimológicamente como procedente de
dhiovw, 'rasgar'.
 PDerveni col. XXII 12-13 (fr. 398 I B.) kaleªi'tºai gavr ≥ kai; Dhiw; o{ti
ejdhiªwvqºh ejn th'i meivxei.
Pues se llama también Deio porque fue rasgada en la unión sexual.
Hasta aquí una muestra de la labor interpretativa del
comentarista del Papiro de Derveni. Continuemos con las
etimologías y juegos de palabras atestiguados por otros
comentaristas de época tardía, no por ello menos interesantes.
Analizamos primero aquellas etimologías indirectas donde la
semejanza formal entre dos términos implica un vínculo semántico
implícito. Es el caso de la relación entre Moivra y mevrh sugerida por
Clemente de Alejandría:
Clem. Al. Strom. 5. 8. 49. 3 oujci; kai; ∆Epigevnh" ejn tw'i peri; ∆Orfevw"
poihvsew" ta; ijdiavzonta par∆ ∆Orfei' ejktiqevmenov" fhsi (...)  JMoivra"∆ te au\ ta; mevrh
th'" selhvnh" (sc. mhnuvesqai);
¿Acaso no dice Epígenes en su obra Sobre la poesía de Orfeo, al
exponer los rasgos característicos de Orfeo que las 'Moiras' sugieren las 'fases'
de la luna?.
                                    
1599 La traducción corresponde a Bernabé (2001c) 361s.
1600 Sobre la cual cf. Bernabé (1996a).
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Cabe señalar también la mención que Proclo hace de Circe y
su relación con el tejido:
Procl. in Cra. 22. 10 Pasquali (354 B.; 178 K.) ejn tauvtai" ou\n tai'"
uJfantikai'" kai; hJ K iv r k h  uJpo; tw'n qeolovgwn paralambavnetai.
Pues también Circe es asociada por los teólogos con las artes del tejido.
Según Bernabé,1601 es posible que en el poema órfico que
comenta Proclo hubiera establecida una relación entre Kivrkh y
krevkw 'tejer'.
A estas etimologías simplemente sugeridas, se suman otras
que explicitan las razones de la etimología. En un pasaje de
Clemente de Alejandría, que hemos citado ya en numerosas
ocasiones por las noticias cultuales que refiere, leemos:
Clem. Al. Prot. 2. 18. 1 ∆Aqhna' me;n ou\n th;n kardivan tou' Dionuvsou
uJfelomevnh P a l l a; "  ej k  t o u'  p av l l e i n  t h; n  k a r d iv a n  proshgoreuvqh.
Y Atenea, que se apoderó del corazón de Dioniso, fue llamada Palas a
causa de los latidos de dicho corazón.
El sobrenombre divino de Palas, P a l l av" , se pone en
relación con el verbo p av l l e i n , 'latir'. Se recurre a un mito
etiológico para explicar un nombre, si bien parece probable que
haya sido la explicación del nombre la que ha suscitado el mito.1602
En otro pasaje Damascio explica por qué Zeus recibe el
sobrenombre de Pan:
Dam. Pr. 123 bis (III 162, 15 Westerink; fr. 84 B.; 54 K.) kai; Diva kalei'
pavntwn diatavktora kai; o[lou tou; kovsmou, dio; kai; Pa'na kalei'sqai.
                                    
1601 Cf. Bernabé (1992a) 43 y n. 47.
1602 Bernabé (1992a) 47. Otro ejemplo de la etimología de P a l l av"  a
partir de p av l l e i n  lo encontramos en Apio ap. Ps. Clem. Rom. Homil. 6. 8. 1
(fr. 56 K.).
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Y llama a Zeus el que ordena todas las cosas y el universo entero, por
lo que también se le denomina Pan.1603
Es la relación evidente entre el sobrenombre de Pan y el
adjetivo pa'", pa'sa, pa'n, 'todo', la que favorece la identificación con
Zeus, que ordena todo.
Antes de terminar el capítulo sobre las etimologías conviene
extraer algunas conclusiones. Muchas de las etimologías o juegos
de palabra estudiados son fundamentales para alcanzar la
salvación prometida en las doctrinas órficas. Su aprendizaje
resultaba, por tanto, primordial e imprescindible para cualquier
iniciado y es muy probable que el conocimiento de estas
enseñanzas tuviese un lugar destacado en el ritual, tal y como
hemos visto que ocurría con otros aspectos que se consideraban
fundamentales. Pero además de las etimologías cuyo conocimiento
es vital para el destino del iniciado, encontramos en las teogonías
una amplia serie de exégesis que versan mayoritariamente sobre
nombres divinos, de gran interés filológico, aunque de menor
trascendencia para el destino del fiel. Sobre el papel de estas
últimas en el ritual poco podemos decir. Muchas de ellas estaban
ya en el poema originario y debieron de incluirse entre las posibles
lecturas parciales que de éste se hacían en el transcurso de la
teleté. No sabemos si el oficiante las explicaba y comentaba del
mismo modo que el comentarista del Papiro de Derveni.
Precisamente el testimonio de su labor es el único con que
contamos para defender la presencia de estas etimologías en el rito:
PDerveni col. VII 2ss u{ºmnon ≥ ªuJgºi ≥h' kai; qemªiºt ≥a; levgoªnta: iJerourgei'ºt ≥o
ga;r ªth'ºi pohvsei. ªkºai; eijpei'n oujc oi|ovn tªe th;n tw'n ojºnomavtwn ªluvºsin kaivtªoiº
rJhqevnta. e[sti de; x≥≥ªevnh ti" hJº povhsi" ªkºa≥i; ajnqrwvªpoi"º aijni≥ªgmºatwvdh".
Un himno que expresa palabras sanas y legítimas, pues llevó a cabo
con el poema una acción religiosa1604 y no es posible decir la interpretación
                                    
1603 La tendencia sincrética de los órficos se advierte en esta
identificación entre Zeus y Pan, aprovechando la similitud formal entre el
nombre de este dios y la palabra pan 'todo'.
1604 Probablemente se usaba en la celebración de un ritual órfico, cf.
Bernabé (2001c) 353.
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de los nombres, aunque se pronuncien. Y es que la poesía es algo extraño y
como un acertijo1605 para la gente.1606
Los comentarios de otros autores como Clemente de
Alejandría, Damascio o Proclo son más propios de la afición de los
eruditos por juegos de palabras y expresiones pregnantes, y no
parecen responder a ninguna función cultual.
                                    
1605 Burkert (1970) 444s; Richardson (1975) 65-81; Ricciardelli (1980)
116ss; Henry (1986) 155ss; Lamedica (1991) 87s; Baxter (1992) 131s y n. 115;
Casadesús (1995b) 235ss, 478ss; Obbink (1997) 42; Tsantsanoglou (1997) 121.
1606 La traducción corresponde a Bernabé (2001c) 361s.
- 480 -
3. 2. 5 SYMBOLA Y FÓRMULAS
3. 2. 5. 1 LOS suvmbola
En la terminología mistérica suvmbola adquiere el sentido de
'contraseña'.1607 Se trata de palabras que son reveladas al mista en
el transcurso del ritual y que éste tendrá que pronunciar en
sucesivas celebraciones cultuales,1608 o bien, una vez muerto, en su
tránsito ultraterreno para ser reconocido como iniciado. Veamos
ejemplos en uno y otro sentido.
Comenzamos por el contexto funerario al que pertenecen las
laminillas órficas de oro, los documentos más antiguos que dan
noticias de tales contraseñas. En la lámina de Feras1609 (ca. s. IV a.
C.) leemos:
fr. 493 B. suvmbola: ∆AnãdÃrikepaidovqurson. ∆Andrikepaidovqurson. Brimwv.
Brimwv. ei[siqãiÃ iJero;n leimw'na. a[poino" ga;r oJ muvsth".
Contraseñas: Andricepedotirso. Andricepedotirso Brimó, Brimó.
Penetra en la sacra pradera, pues el iniciado está libre de castigo.
Las contraseñas propiamente dichas son los términos Brimó
y Andricepedotirso, mientras que la pradera representa el destino
feliz para quienes superen esta última prueba de las contraseñas.
Andricepedotirso (∆Andrikepaido vqurson) es una alteración
                                    
1607 Müri (1976).
1608 Fírmico Materno nos transmite un interesante testimonio al
respecto, a pesar de su evidente desprecio hacia los misterios paganos: Firm.
Err. prof. relig. 18. 1 (115 Turcan) libet nunc explanare quibus se signis vel
quibus symbolis in ipsis superstitionibus miseranda hominum turba
cognoscat; habent enim propria signa, propria responsa, quae illis in istis
sacrilegiorum coetibus diaboli tradidit disciplina. "Conviene explicar de qué
signos o símbolos se vale esta miserable turba de hombres en tales
supersticiones para reconocerse. Tienen sus propios signos, sus propias
respuestas, oídas las cuales son recibidos en lugares recónditos, de los que son
excluidos los profanos". Cf. et. Celso en Orig. contra Cels. 6. 22, con referencia
a los misterios de Mitra.
1609 Bernabé - Jiménez (2001) 201ss. Cf. Burkert (1999) 69, quien
considera que la repetición de Andricepedotirso y Brimó puede indicar que la
contraseña era pronunciada por el difunto iniciado y ratificada por el
guardián.
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etimologizante de Ericepeo ( jHrikepai'o")  y tirso (quvrso").
jHrikepai'o" se halla documentado como uno de los nombres de
Fanes,1610 aunque no parece ser ese su uso más antiguo. En un
pasaje del Papiro de Gurob que citaremos enseguida, Ericepeo
aparece probablemente referido a Dioniso y fuentes posteriores lo
identifican también con este dios.1611 En la lámina de Feras, el
nombre místico Ericepeo (de significado ya desconocido
seguramente para los propios fieles), ha sido deformado, por una
especie de etimología popular, como si fuese un compuesto de
ajnhvr, 'hombre adulto', y pai'", 'niño', resultando así un híbrido
idóneo para referirse a Dioniso como un 'hombre adulto-niño'. Es
plausible, por tanto, que Andricepedotirso sea una alusión a
Dioniso-Baco, que acompañaría a la referencia a Perséfone,
escondida bajo el epíteto Brimó,1612 a cuyas sacras praderas llega el
iniciado libre de castigo.1613 Parece lógico que la fórmula que abre
definitivamente a los fieles el camino a la pradera de los
bienaventurados recoja los nombres de dos de las divinidades
principales del orfismo, Dioniso y Perséfone, encubiertas, eso sí,
bajo los epítetos de Andricepedotirso y Brimó, de tal manera que
su sentido resulte inaccesible a todo profano desconocedor de estas
claves.
En la laminilla de Entella,1614 también del s. IV a. C., aparece
la palabra suvmbola lo que indica que mencionaba igualmente
                                    
1610 Así en la teogonía de las Rapsodias (65 K., 80 K., 81 K.,) es un ser
serpentino, con cabezas de toro, león y serpiente.
1611 Proclo menciona el epíteto como denominación de Dioniso: Procl. in
Tim. I 336. 15 (fr. 140 XI B) aujto;" (sc. oJ Mh'ti") de; oJ Diovnuso" kai; Favnh" kai;
jHrikepai'o" sunecw'" ojnomavzetai. "Y éste (i. e. Metis) se llama frecuentemente
Dioniso, Fanes y Ericepeo."; vid. et. Hsch. s. v. ∆Hrikepai'o": oJ Diovnuso".
"Ericepeo: Dioniso".
1612 Sobre esta identificación, cf. supra n. 1447.
1613 Cf. el paralelismo con dos de las laminillas de Turios: fr. 489-490 B., 4
poãiÃna;n° d∆ ajntapevøiØteøseØiãsÃ∆ e[rgwn° e{neka ou[ti dikaãivÃwn, "y he pagado el
castigo que corresponde a acciones impías", id., 6-7 nu'n de; ãiJÃkãevti"Ã h ≥ {kw øiikwØ
par∆ aJãgnh;nÃ F ≥ãerÃseãfovneianÃ, / w{" ølØ me ãpÃrovfãrwnÃ pevªmºyãhiÃ ømØ e{dra" ej"
eujãaÃg ≥ãevwnÃ. "Ahora vengo como suplicante junto a la casta Perséfone, por ver
si, benévola, me envía a la morada de los límpidos"; cf. Bernabé - Jiménez
(2001) 143ss, 155ss.
1614 Bernabé - Jiménez (2001) 77, 204.
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contraseñas, pero por desgracia no sabemos cuáles, ya que tras
suvmbola la laminilla aparece rota y se nos ha perdido el resto de la
línea:
fr. 475 B., 19 suvmbola fª  
Contraseñas.
Entre las propuestas que se han hecho sobre esta parte
perdida están la posible mención de Perséfone1615 y la
reconstrucción de [e[lu]sen.1616 Ambas lecturas son
complementarias entre sí y permiten, además, relacionar esta
lámina con la expresión de las láminas de Pelina:
fr. 485-486 B., 2 eijpei'n Fersefovnai s∆ o{ti BãavkÃcio" aujto;" e[luse.
Dí a Perséfone que el propio Baco te liberó.1617
Si se acepta la reconstrucción propuesta, los suvmbola de la
laminilla de Entella serían otro ejemplo de que las fórmulas de
reconocimiento entre los fieles encerraban contenidos religiosos de
una manera muy sintética, hasta el punto de que su sentido último
quedaba reservado únicamente a los conocedores de estas
doctrinas. En el caso concreto de las láminas de Feras y Entella se
trata de fórmulas mediante las cuales Perséfone podrá identificar a
quienes las pronuncien como iniciados que han cumplido con los
preceptos rituales para acceder a la pradera de los
bienaventurados.
Dejemos el ámbito funerario y pasemos a los suvmbola
vinculados directamente con la práctica ritual, tal y como aparecen
en el Papiro de Gurob:1618
PGurob 22ss Eujbouºl≥e≥u'≥ ∆H°rikepaige
sw'isovn° me ºhta.
º ei|j" Diovnuso". suvmbola.
ºura qeo;" dia; kovlpou
                                    
1615 Bernabé (1999d) 58s.
1616 Chaniotis - Mylonopoulos (2000) 172.
1617 Cf. Bernabé - Jiménez (2001) 94s.
1618 Hordern (2000).
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oºi\≥nªoºn e[vpion o[no" boukovlo"
Eubuleo, Ericepeo... sálvame ... Sólo hay un Dioniso. Contraseñas: ...
dios en el regazo ... he bebido vino asno, pastor.
El contexto presenta grandes similitudes con la laminilla de
Feras, puesto que, además de la súplica a Ericepeo (identificado, al
igual que Eubuleo con Dioniso), versos antes se invoca también a
Brimó:
PGurob  5 sw'isovn° me Brimw; meªgavlh.
Sálvame, gran Brimó.
Las contraseñas propiamente dichas son en este caso las dos
expresiones que siguen a suvmbola:1619 qeo;" dia; kovlpou, "dios en el
regazo", y oºi\nªoºn e[vpion o[no" boukovlo",  "he bebido vino asno,
pastor". Ambas tienen paralelos en otros documentos relacionados
con el orfismo. La primera expresión, qeo;" dia; kovlpou, volvemos a
encontrarla exactamente igual y calificada también de suvmbolon en
un pasaje de Clemente:
Clem. Al. P ro t . 2. 16. 2 Sabazivwn gou'n musthrivwn suvmbolon toi'"
muoumevnoi" oJ dia; kovlpou qeo;": dravkwn dev ejstin, ou|to" dielkovmeno" tou' kovlpou tw'n
teloumevnwn, e[legco" ajkrasiva" Diov".
En efecto, el símbolo de los misterios de Sabacio para los que se inician
es el dios a través del regazo: es una serpiente que se arrastra por el regazo de
los celebrantes, prueba de la incontinencia de Zeus.
Clemente se está refiriendo a un rito por el que se hacía
pasar una serpiente (real o ficticia) bajo la ropa de los iniciados. Se
ha interpretado1620 como una especie de conmemoración de la
unión sexual de Zeus con Perséfone en forma de serpiente, pero
                                    
1619 Cf. Smyly (1921) 7 "su vmbola is probably a kind of heading ...
indicating that the following expression were mystic passwords, or test
phrases".
1620 Dieterich (1891) 37ss (= [1911] 97ss) habla de un acto de adopción
simbólica del mista. Cf. Harrisson (1903) 593ss; Festugière (1932) 137s prefiere
ver un iJero;" gavmo". Colli (1995 [= 1977]) 411 ha visto una reminiscencia de
elementos obscenos.
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dado el acendrado puritanismo de la vida órfica,1621 no parece que
el ritual fuese el momento más apropiado para conmemorar una
unión sexual.
En una de las laminillas de Turios leemos una expresión muy
similar:
fr. 488 B., 9 desøsØpoivna" d∆øeØ uJpo; kovlpon e[dun cqoniva" basileiva". 
Me sumí bajo el regazo de mi señora, la reina subterránea.
La hipótesis de una unión sexual queda descartada por
inconveniente, mientras que la del refugio del fiel en el regazo de
la diosa1622 resultaría insuficiente para comprender la
transformación que experimenta el iniciado en el contexto de la
lámina.1623 La interpretación más probable es la de quienes han
visto en la fórmula la alusión a una especie de segundo nacimiento
de la madre divina tras la muerte,1624 de manera que cuando el
iniciado dice uJpo; kovlpon e[dun, "me sumí bajo el regazo", quiere
decir que penetra dentro del vientre de la diosa para nacer de
nuevo, convertido en dios. Esta interpretación, que cuenta con
importantes apoyos arqueólogicos,1625 permite además tender un
vínculo inmediato con la expresión del Papiro de Gurob qeo;" dia;
kovlpou, "dios en el regazo", donde 'dios' representa la condición
que aspira conseguir el fiel tras la muerte. Se trataría, por tanto, de
dos variantes de una fórmula cuyo significado último es que el
iniciado penetra dentro del vientre de la diosa para renacer
convertido en dios.
                                    
1621 Cf. § 2. 1. 3. 2. 5 Apartamiento de los elementos polares (nacimiento y
muerte).
1622 Cf. Zuntz (1971) 319.
1623 Para la discusión de estas hipótesis, cf. Bernabé - Jiménez (2001)
173ss, con bibliografía.
1624 Dieterich (19253) 55; Burkert (1975) 97ss, quien pone la frase en
relación con un pasaje del final de la República platónica (R. 621a), donde las
almas, una vez escogido su destino, han de 'pasar bajo el trono de Necesidad'.
1625 Principalmente ídolos femeninos anatolios, cicládicos y
minorasiáticos-cicládicos como diosas de la vida y de la muerte, figuras
etruscas y estatuillas de terracota, cf. Thimme (1985); Fridh-Haneson (1987);
vid. et. Bernabé - Jiménez (2001) 176, con bibliografía.
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Sigamos con el segundo de los suvmbola que leemos en el
Papiro de Gurob, la expresión oºi\ ≥nªoºn e[vpion o[no" boukovlo", "he
bebido vino asno, pastor". Se discute si hay que interpretarla como
"bebí [vino] como un asno y me convertí en sacerdote",1626 o bien
pensar en un diálogo litúrgico, uno de los symbola rituales, entre
dos interlocutores: 'A "Como un asno bebí [vino]. B "Como un
pastor (....)". En cualquier caso, se trata de una contraseña cuyos
componentes hemos estudiado ya por separado. Boukovlo" es una de
las denominaciones que reciben los oficiantes de ritos1627 y para la
que hemos propuesto el doble valor de 'mago' y 'sacerdote'.
Boukovlo" es también un epíteto de Dioniso, lo que seguramente
propició que se otorgase este nombre a los sacerdotes de un culto
cuya simbología identificaba a Dioniso con un toro. En cuanto a
o[no", 'asno', merece la pena recordar un verso de Aristófanes:
Ar. Ra. 159 ejgw; gou'n o[no" a[gw musthvria.
Según Tierney,1628 probablemente se trata de un juego de
palabras con doble significado a) "soy un asno (mista) que celebro
los misterios" y b) "soy un asno (animal) que lleva los elementos
sagrados para celebrar los misterios". En algún otro testimonio se
dice que es el animal sobre el que cargan sus bártulos ciertos
sacerdotes itinerantes.1629 Es posible que el asno haya tenido un
significado místico, como parece indicar el Asno de oro de
Apuleyo.1630
En lo que al vino se refiere, ya hemos señalado1631 que es un
líquido muy preciado, habitual en prácticas iniciáticas y libaciones
funerarias, pero también un componente esencial de la felicidad
                                    
1626 Smyly (1921).
1627 Cf. § 2. 2. 2. 3 Denominaciones con otro radical, s. v. Posteriormente,
con la institucionalización del culto, boukovlo" será el título que reciben
determinados sacerdotes de época postclásica, § 2. 2. 3. 4 Los sacerdotes de
época postclásica, s. v.  boukovlo"; vid. et. s. v. ajrciboukovlo".
1628 Tierney (1922) 85; cf. García López (1993) 86, con bibliografía.
1629 Babr. 141. cf. § 2. 2. 2. 3 Denominaciones con otro radical, s. v.
boukovlo" y n. 589.
1630 Cf. Tierney (1922) 85.
1631 Cf. § 3. 1. 3 Libaciones y consumo de bebida.
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ultraterrena. Sus particulares connotaciones hacen que el vino
supere los límites de la práctica ritual cumplida en vida para
convertirse en un símbolo clave de la doctrina órfica de salvación.
Por último, el verbo e[vpion, 'he bebido', es una mención
explícita a la ingestión de bebida (vino, leche, etc)1632 durante la
celebración de la telethv como un componente fundamental del
rito. Ejemplos paralelos los encontramos en los suvmbola y suvnqhma
de los Misterios de Eleusis citados por Clemente.1633
En definitiva, las contraseñas consignadas en el Papiro de
Gurob se componen de palabras del lenguaje común como oi\no",
'vino', o[no", 'asno', boukovlo", 'pastor', kovlpo", 'regazo' o qeov", 'dios'.
El que fuesen términos muy sencillos y fáciles de recordar debió de
favorecer su elección como suvmbola rituales. Estas expresiones
poseen, además, el valor añadido de que sintetizan aspectos de las
doctrinas de una forma tan concentrada y sutil que resultan
incomprensibles para los profanos, incapaces de descifrar su doble
significado.
El testimonio de otros autores completa nuestro
conocimiento sobre el valor de estos suvmbola. Plutarco intenta
consolar a su esposa por la muerte de su hija con estas palabras:
Plu. Cons. ad ux. 611 D kai; mh;n a} tw'n a[llwn ajkouvei", oi} peivqousi pollou;"
levgonte" wJ" oujde;n oujdamh'i tw'i dialuqevnti kako;n oujde; luphrovn ejstin, oi\d∆ o{ti
kwluvei se pisteuvein oJ pavtrio" lovgo" kai; ta; mustika; suvmbola tw'n peri; to;n
Diovnuson ojrgiasmw'n, a} suvnismen ajllhvloi" oiJ koinwnou'nte".
Y lo que has oído a otros, que intentan persuadir a muchos diciendo
que para quien ha fallecido no existe en parte alguna ningún mal ni dolor, sé
que te impide creerlo la doctrina de nuestros padres y las contraseñas
                                    
1632 Cf. § 3. 1. 3 Libaciones y consumo de bebida.
1633 Clem. Al. Prot. 2. 15. 3 tav suvmbola th'" muhvsew" tauvth" ejk periousiva"
parateqevnta oi\d j o{ti kinhvsei gevlwta kai; mh; gelaseivousin uJmi'n dia; tou;" ejlevgcou":
J jEk tumpavnou e[fagon, ejk kumbavlou e[pion, ktl. "Al presentar con detalle los
símbolos de esta iniciación se que moverán a risa al examinarlos, incluso a
vosotros que no os reiríais: “He comido en el tambor, he bebido en el címbalo”
(...)."; Clem. Al. Prot. 2. 21. 2 Ka[sti to; suvnqhma ∆Eleusinivwn musthrivwn:
ejnhvsteusa e[pion to;n kukew`na, ktl. "Y estos son los símbolos de los Misterios de
Eleusis: “he ayunado, he bebido el ciceón” (...)".
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místicas (ta; mustika; suvmbola) de las celebraciones en honor de Dioniso que
conocemos por haber participado ambos en ellas.1634
De acuerdo con el sentido del texto, las contraseñas
místicas1635 que se aprenden en los rituales de Dioniso encerrarían
una doctrina referente a la dicotomía sobre el destino del alma en
el más allá: feliz para los iniciados, desdichado para los profanos.
Observamos, por tanto, que suvmbola ha adquirido ya plenamente el
valor de 'símbolo' en el sentido actual de 'referencia simbólica' a
determinadas creencias con una significación más profunda que la
que deja traslucir su aparente sencillez superficial. Otro ejemplo de
este valor lo encontramos en Proclo, para quien la barbarie de los
relatos teogónicos no es sino una expresión simbólica de verdades
profundas:
Procl. Theol. Plat. I 21. 13 Saffrey - Westerink (I 4) tw'n dev ge palaiw'n
poihtw'n tragikwvteron suntiqevnai ta;" peri; tw'n qew'n ajporrhvtou" qeologiva"
ajxiouvntwn kai; dia; tou'to plavna" qew'n kai; toma;" kai; polevmou" kai; sparagmou;" kai;
aJrpaga;" kai; moiceiva" kai; polla; a[lla toiau'ta suvmbola poioumevnwn th'"
ajpokekrummevnh" par∆ aujtoi'" peri; tw'n qeivwn ajlhqeiva".
Si los poetas antiguos consideraban adecuado componer de un modo
demasiado parecido al de las tragedias los relatos secretos sobre los dioses y,
por eso, convertían los vagabundeos de los dioses, las castraciones, las
guerras, los desmembramientos, los robos y los adulterios y lo demás en
símbolos de la verdad acerca de lo divino que se escondía en ellos (...).
Antes de finalizar el análisis de suvmbola en el orfismo,
conviene destacar el testimonio de algunos autores posteriores que
designan con este término los objetos usados en el ritual:1636
Clem. Al. Prot. 2. 18. 1 kai; th'sde uJmi'n th'" teleth'" ta; ajcrei'a suvmbola oujk
ajcrei'on eij" katavgnwsin paraqevsqai: ajstravgalo", sfai'ra, strovbilo", mh'la,
rJovmbo" e[soptron, povko".
                                    
1634 Cf. Bernabé (1996b) 81.
1635 Otros autores, como Boyancé (1966) 38ss o Burkert (1987a) 46 y n. 84,
creen que suvmbola puede referirse aquí a los objetos mostrados en el ritual,
sobre lo cual, cf. infra.
1636 Cf. Burkert (1987a) 45ss.
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Y no es inútil mostraros los símbolos vanos de esta teleté para
condenarlos: una taba, una pelota, una peonza, manzanas, un zumbador, un
espejo y un copo de lana.
En este caso, suvmbola designa juguetes u objetos como el
zumbador (rJovmbo")- usado también para producir efectos sonoros-,
a los que hemos atribuido un lugar preferente en la celebración
ritual1637 por su especial simbolismo al tratarse de los objetos con
que supuestamente los Titanes engatusaron a Dioniso. En este
sentido, su denominación como suvmbola estaría en consonancia con
el valor de 'referencia simbólica' que tiene el término en Plutarco y
Proclo.
Hay otros ejemplos en que el concepto de símbolo designa
los objetos mostrados en el ritual. Según se desprende de varios
pasajes de Apuleyo, en un determinado momento el fiel podía
guardarlos en casa como prueba material de su iniciación:
Apul. Apol. 55. 8 Sacrorum pleraque initia in Graecia participaui.
Eorum quaedam signa et monumenta tradita mihi a sacerdotibus sedulo
conseruo.
He participado en numerosas celebraciones de ritos en Grecia. De ellas
los sacerdotes me han confiado algunos símbolos (signa) y recuerdos
(monumenta) y yo los conservo celosamente.
E inmediatamente identifica esos símbolos (signa) con los
juguetes empleados en los ritos y guardados por los fieles en sus
casas:
Apul. Apol. 56. 1 Etiamne cuiquam mirum videri potest, cui sit ulla
memoria religionis, hominem tot mysteriis deum conscium quaedam
sacrorum crepundia domi adservare atque ea lineo texto involvere, quod
purissimum est rebus divinis velamentum?
¿Quién puede asombrarse todavía, si conserva algún recuerdo de la
religión, de que un hombre conocedor de tantos misterios de dioses guarde en
                                    
1637 Cf. un análisis detallado de todos ellos en § 3. 1. 5. 1 La música; 3. 1. 6.
1 Los juegos y los juguetes.
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su casa ciertos juguetes (crepundia) de las celebraciones y que los envuelva
en un tejido de lino, que constituye el velo más puro para las cosas divinas?.
Parece, por tanto, que en Apuleyo coexisten el sentido de
'objeto sacro' y 'contraseña o fórmula de reconocimiento':
Apul. Apol. 56. 9 si qui forte adest eorundem sollemnium mihi
particeps, signum dato, et audias licet quae ego adseruem.
Si casualmente se encuentra aquí alguien que participe en las mismas
celebraciones que yo, si me da la contraseña, puede oír lo que yo conservo.
Podemos suponer que la denominación de estos objetos
rituales como suvmbola (latín signa) parte del hecho de que sus
nombres eran pronunciados a modo de fórmula en el transcurso de
la celebración. Aunque los ejemplos de Clemente y Apuleyo
remontan al s. II d. C., este valor de suvmbolon como designación de
objetos concretos puede haber coexistido con los otros desde
mucho antes. Recordemos que las laminillas, algunas de las cuales
contienen las contraseñas que deben decirse, son ellas mismas, a su
vez, una contraseña, un símbolo identificador del mista. Además en
el Papiro de Gurob, es decir, ya en el s. III a. C., encontramos que el
término suvnqhma designa las fórmulas que el iniciado debe
pronunciar mientras ejecuta un rito consistente en introducir en
un cesto precisamente los mismos objetos que Clemente (quien,
por cierto, parece usar suvnqhma y suvmbola como sinónimos1638)
denomina suvmbola siglos después:
PGurob 26ss º ≥ ≥i≥a" suvnqema: a[nw kavtw toi'" 
º kai; o{ soi  ejdovqh ajnhvlwsai 
          eºij" to;n kavlaqon e≥jm≥bal≥ãeÃi'n
         kºw'no" rJovmbo" ajstravgaloi,
 ºh  e[soptro"    
Fórmulas: arriba, abajo a los .... y lo que te fue dado, consúmase... pon
en el canasto ... piña, zumbador, tabas ... espejo.
                                    
1638 Como puede verse en Clem. Al. Prot. 2. 15. 3 y 2. 21. 2, pasajes citados
en la n. 1633. Cf. et. Firm. Err. prof. relig. 18. 1 (115 Turcan) signa o bien
symbola , vid. et. supra n. 1608.
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Los suvnqhma1639 propiamente dichos serían a[nw kavtw, 'arriba,
abajo'. Ahora bien, a juzgar por el notable papel que los objetos
citados a continuación tenían en el ritual, no es inverosímil que el
iniciado pronuciase sus nombres cuando los introducía en el
canasto.1640 La crítica de Clemente de Alejandría a que estos
objetos rituales sean 'los símbolos vanos de la teleté' nos lleva a
pensar que los fieles los empleaban en el rito, y, a la vez,
pronunciaban su nombre a modo de suvmbola.
Finalmente podemos citar el valor que suvnqhma tiene en un
pasaje de Proclo:
Procl. in R. I 174. 30ss Kroll ajll j ∆Orfeu;" me;n a{te tw'n Dionuvsou teletw'n
hJgemw;n genovmeno" ta; o{moia paqei'n uJpo; tw'n muvqwn ei[rhtai tw'i sfetevrwi qew'i (kai;
ga;r oJ sparagmo;" tw'n Dionusiakw'n e{n ejstin sunqhmavtwn).
Y el mito cuenta que Orfeo, fundador de los rituales de Dioniso, padeció
lo mismo que su dios (pues el desmembramiento es uno de los símbolos
dionisíacos).
Para el neoplatónico un suvnqhma dionisíaco es aquello
propiamente característico de estos rituales, a saber, el relato que
narra los padecimientos del dios, que probablemente se
escenificaba.
A modo de conclusión, el concepto de 'símbolo' tiene en la
terminología mistérica, en primer lugar, el sentido de fórmula de
reconocimiento o contraseña usada por los fieles para reconocerse
entre sí como seguidores de la misma doctrina, o, lo que es más
importante, para ser reconocidos por los guardianes y dioses
infernales en el momento en que afronten su tránsito ultraterreno.
A primera vista, los suvmbola son expresiones breves y sencillas del
lenguaje corriente. Su complejidad reside en que encierran
conceptos doctrinales, como la condición y estatus que ansía
conseguir el iniciado en el más allá, de una forma tan sintética que
                                    
1639 Cf. Smyly (1921) 7s, Tierney (1922) 87 cuyas propuestas son que los
suvmbola serían pronunciados por una persona, mientras los suvnqhma lo serían
por otra.
1640 Cf. § 3. 1. 6. 2 La cista (kivsth) o canasto (kavlaqo").
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resultan incomprensibles para los profanos. Por ello, los suvmbola
órficos tienen también el valor de 'referencia simbólica' en el
sentido actual del término. Por último, algunos testimonios tardíos
denominan suvmbola a los objetos rituales, probablemente porque
los nombres de estos objetos que integraban el aspecto material del
rito eran pronunciados a modo de fórmula en el transcurso de la
celebración.
3. 2. 5. 2 OTRAS EXPRESIONES CULTUALES
Además de los suvmbola, los textos nos dan noticias de otras
expresiones cultuales que los fieles pronunciaban durante el ritual.
Aunque no reciban específicamente la denominación de suvmbola,
algunas de estas expresiones pueden considerarse también
fórmulas simbólicas en la medida en que cobran un sentido
diferente, de profunda significación religiosa y entendible sólo por
los iniciados, distinto de su valor superficial. Estas fórmulas nos
llegan a través de textos de contenido diverso. En algunos casos se
especifica con claridad que las fórmulas son pronunciadas en el
ritual. En otros, como, por ejemplo, en las laminillas órficas, las
fórmulas se presentan como expresiones clave que el fiel ha de
pronunciar en su tránsito al más allá y que, teniendo en cuenta su
importancia, suponemos que habían sido aprendidas en los rituales
celebrados en vida.
Comenzaremos por analizar aquellas expresiones que
sabemos que eran pronunciadas durante el ritual. Una de las más
conocidas, gracias al gran número de interpretaciones de que fue
objeto desde antiguo, es un verso literal que dice así:
polloi; me;n narqhkofovroi, pau'roi dev te bavkcoi.
muchos son los que portan el tirso, pocos los bacos.
Platón es una de las fuentes1641 más antiguas que nos
transmiten la fórmula:
                                    
1641 La bibliografía del pasaje puede verse supra en la n. 311.
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Pl. Phd. 69c eijsi; ga;r dhv, w{" fasin oiJ peri; ta;" teletav": polloi; me;n
narqhkofovroi, bavkcoi dev te pau'roi. ou|toi d∆ eijsi; kata; th;n ejmh;n dovxan oujk a[lloi h]
oiJ pefilosofhkovte" ojrqw'".
Pues como dicen los de las teletai: “muchos son los que portan el tirso,
pocos los bacos”. Y éstos no son otros, en mi opinión, sino quienes han
filosofado rectamente.
A Platón no le pasaron inadvertidos los dobles sentidos que
ofrecía el verso e interpreta que los bacos son quienes han
filosofado rectamente. La mayoría de los comentaristas de Platón se
limita a comentar esta interpretación filosófica del verso.1642 No
nos ocuparemos de estas fuentes porque su interpretación se
aparta de nuestro propósito de averiguar el significado de la frase
en círculos mistéricos.
De acuerdo con lo que leemos en Platón es altamente
probable que la frase la pronunciasen (fasin) quienes participaban
en el ritual (oiJ peri; ta;" teletav"), seguramente durante el
cumplimiento de un rito en el que se portaban tirsos.1643 En cuanto
a su sentido, la interpretación habitual es que son muchos los que
pueden participar en las ceremonias mistéricas, pero pocos los que
alcanzan el estado de bavkco", esto es, aquellos que alcanzan la
verdadera unión con la divinidad1644 tras la muerte del cuerpo. Se
llega a ser un baco gracias a la ascesis que supone aceptar el
modelo de vida órfico, el  jOrfiko;" bivo", que transforma al
individuo. El contexto previo, en el que se establece la disparidad
de destinos1645 entre iniciados y profanos, favorece esta
                                    
1642 Clemente de Alejandría, por ejemplo, interpreta la cita de Platón a
luz de un pasaje del evangelio (Ev. Marc. 13. 20), dándole así un sentido
proverbial que gozó de gran predicamento posterior: Clem. Al. Strom. 1. 19. 92.
3 pollou;" me;n tou;" klhtouv", ojlivgou" de; tou;" ejklektou;" aijnittovmeno", "diciendo
de forma enigmática que muchos son los llamados, pocos los elegidos". cf. et.
Herm. in Phdr. 172, 7-10 Couvreur; Thdt. Affect. 12. 35 (430. 6 Canivet).
1643 Tannery (1901) 316s; cf. § 3. 1. 6. 1 Los juegos y los juguetes.
1644 Guthrie (1970 [1935]) 197; Bernabé (1998b) 82 y n. 164. Sobre el
valor del adjetivo bavkco" y el verbo bakceuvein, vid. infra las referencias al
estado anímico de los fieles § 4. 1 bavkco" y bakceuvein.
1645 Vid. et. Pl. R. 366a, cf. (1893 [=19132]) 73; Rohde (19259) II 279 y n. 1;
Montégu (1959) 86; Graf (1974) 100 y n. 30.
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interpretación frente a quienes ven en la frase una alusión a
diferentes grados de iniciación: los bavkcoi pertenecerían a un rango
superior de iniciados por el hecho de haber entrado
auténticamente en éxtasis.1646 En palabras de Bianchi,1647 "l' anima
non si divinizza nel breve arco della estasi orgiastica ma
stabilmente nella purificazione e-infine- nella reintegrazione, dopo
la morte, nel mondo degli dèi".
Por otra parte, el hecho de que los Titanes, antecesores de
los hombres en el mito, fuesen también portadores del tirso
(narqhkofovroi) pudo proporcionar un contexto al origen de la
frase:1648
Dam. in Phd. 1. 170 (103 Westerink) kai; ga;r tw'i Dionuvswi proteivnousin
aujto;n (sc. navrqhka) ajnti; tou' patrikou' skhvptrou, kai; tauvthi prokalou'ntai aujto;n
eij" to; merismovn. kai; mevntoi kai; narqhkoforou'sin oiJ Tita'ne".
Pues se lo ofrecen a Dioniso (i. e. el tirso) en lugar del cetro paterno y
así lo atraen hacia la existencia dividida. Y ciertamente también portan el
tirso los Titanes.
Dam. in Phd. 1. 170 (105 Westerink) oJ Swkravth" tou;" pollou;" kalei'
narqhkofovrou" jOrfikw'", wJ" zw'nta" Titanikw'".
Y Sócrates llama a muchos portadores del tirso a la manera órfica,
como si vivieran a la manera de los Titanes.
Esta interpretación de narqhkofovroi pone de manifiesto que
la herencia titánica es común a la humanidad y muy pocos, sólo los
bacos, logran librarse de ella. En definitiva, podemos concluir que
narqhkofovroi es el nombre que reciben quienes portan el tirso
durante las celebraciones. Pertenecen a un grupo selecto al que se
accede por iniciación y caracterizado por la creencia en la herencia
titánica de que la humanidad desea librarse. Sólo unos pocos lo
lograrán: aquellos que consigan la unión con la divinidad tras la
                                    
1646 West (1983) 159 y n. 68 (= [1993] 170).
1647 Bianchi (1975) 230.
1648 Cf. Westerink ad loc.; Bernabé (1998b) 82 y n. 164; cf. § 2. 1. 3. 1. 2
Otras denominaciones de los fieles, s. v. narqhkofovro".
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muerte del cuerpo, los únicos que obtendrán el privilegio de
contarse entre los bacos.
Sigamos con un pasaje de Demóstenes donde leemos otra de
las frases que los fieles pronunciaban durante el ritual, exhortados
por el oficiante:
D. 18. 259  Je[fugon kakovn, eu|ron a[meinon,∆
“He dejado el mal, he encontrado el bien”.
Se trata de una fórmula muy corriente en ritos de
iniciación,1649 pero que en un contexto órfico implica las
esperanzas en un destino mejor que el actual,1650 lo que supone
que los ritos se realizan buscando el beneficio de los participantes
y no sólo el honrar a la divinidad. De acuerdo con el texto de
Demóstenes, la fórmula se pronuncia mientras se ejecutan ritos
como escanciar vino, vestirse pieles de cervato o embadurnarse con
barro, todo lo cual se realizaba con fines purificadores.
Veamos ahora una serie de expresiones que podríamos
catalogar como gritos cultuales. Un espejo procedente de Olbia nos
proporciona el ejemplo más antiguo (ca. 500 a. C.) de la
exclamación báquica eujaiv:1651
fr. 564 B. Dhmwvnassa Lhnaivo– eujai; kai; LhvnaãiÃo" Dhmovklo– eijaiv
¡Demonasa, hija de Leneo, euai, y Leneo, hijo de Democles, eiaui!.1652
                                    
1649 Especialmente en el rito matrimonial: Plu. P r o u . 1. 16. 4
(Paroemiographi 1, p. 324 Leutsch - Schneidewin) ∆Aqhvnhsi ga;r ejn toi'" gavmoi"
e[qo" h\n ajmfiqalh' pai'da ajkavnqa" meta; drui?nwn karpw'n stevfesqai, kai; livknon
a[rtwn plhvrh perifevronta levgein, “Efugon kako;n, eu|ron a[meinon. "Pues en los
matrimonios griegos era costumbre que un niño, cuyos padres estaban vivos,
se coronase con frutos de encina y llevando la criba llena de panes dijese: “he
dejado el mal, he encontrado el bien”". Cf. et. Zenob. 3. 98; Hsch. s. v., Suda s. v.
e[fugon kakovn, eu|ron a[meinon, cf. Graf (1974) 106 y n. 54; Wankel (1976) 1138;
Dodds (1944) 190s, comm. ad E. Ba. 902-5.
1650 Parker (1983) 303.
1651 West (1983) 156 (=[ 1993] 167); Versnel (1990) 140; Dubois (1996) nº
92, p. 143ss; Dettori (1997) 301; Burkert (1998) 396s.
1652 Según Dubois (1996) 144, eijaiv 'eiaui' debe de ser un error de
escritura por eujaiv 'euai'.
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No ovidemos que el espejo1653 es un objeto de referencia
simbólica en el culto de Dioniso Zagreo, de manera que el hecho de
que dos fieles, una hija y su padre, hayan grabado sus nombres
sobre él no puede ser en modo alguno gratuito. El grito eujaiv está
también atestiguado en un fragmento de escifo encontrado en
Berezan, datable en el s. V a. C.1654 El grito cultual eujaiv y sus
variantes eujoi' o  euavn están bien atestiguados en referencia al culto
de Dioniso.1655 Demóstenes nos desvela que los fieles pronunciaban
un grito muy similar, eujoi' 'evoé',1656 mientras celebraban un rito
con danza:
D. 18. 260 kai; bow'n Jeujoi' saboi',∆ kai; ejporcouvmeno"  JuJh'" a[tth" a[tth" uJh'"  j
Gritando “evoé saboi” y bailando al son “hye Atis, Atis hye”.
Según un texto helenístico de Arignota, transmitido por el
lexicógrafo Harpocración, el grito evoé remonta a una exclamación
de los Titanes alabando la invención del espejo:1657
Harp. Lex. s. v. eujoi' saboi' (117 Keaney) Bakcikovn ti ejpivfqegmav ejsti to;
eujoi'. ∆Arignwvth dev (...) ãfhsinÃ øwJ"Ø o{ti Tiãth'Ãne" e[lexan eujoi' ajnti; tou' eu\ soi, to;
eu{rhma tou' katovptrou ejpainevonte".
Un grito báquico es el evoé. Y Arignota1658 (...) declara que los
Titanes dijeron 'evoé' en lugar de 'bien por ti', alabando el descubrimiento del
espejo.
Hay un intento de relacionar etiológicamente el grito evoé
con los Titanes y la invención del espejo a partir de un juego de
palabras intraducible entre eujoi', 'evoé', y eu\ soi, 'bien por ti'. Una
tentativa como ésta sólo se entiende dentro de una concepción
doctrinal que incluya los tres elementos en cuestión: Dioniso,
                                    
1653 Cf. § 3. 1. 6. 1 Los juegos y los juguetes.
1654 Cf. SEG 32 nº 779; Dettori (1997) 302. Aun reconociendo que es una
lectura dudosa, West (1982) 21 n. 4 ha propuesto EUAI en una de las laminillas
de hueso de Olbia (nº 4) en que aparece la abreviatura DION y el dibujo de una
nave.
1655 Por ejemplo, Ar. Lys. 1294, Th. 994; E. Ba. 141; Orph. H. 49. 1, 54. 5, 11.
1656 Cf. Wankel ad loc. 1142.
1657 West (1983 ) 156s (=[1993] 167).
1658 Arignote p. 51. 7 Thesleff.
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evocado bajo el evoé, los Titanes y el espejo. Efectivamente, el mito
órfico los aglutina todos: los Titanes se sirvieron del espejo para
engatusar a Dioniso y poder desmembrarlo. En consecuencia, a
Dioniso se le invoca con el evoé porque éste fue el grito que
pronunciaron sus verdugos, los Titanes, cuando descubrieron el
objeto que posteriormente les sirvió de anzuelo para atraer a su
víctima divina.
Merece la pena citar también un pasaje de Plutarco donde
compara los ritos judios con los griegos:
Plu. Quaest. conv. 671 F oi\mai de; kai; th;n tw'n sabbavtwn eJorth;n mh;
pantavpasin ajprosdiovnuson ei\nai:  Savbou" ga;r kai; nu'n e[ti polloi; tou;" Bavkcou"
kalou'sin kai; tauvthn ajfia'si th;n fwnh;n o{tan ojrgiavzwsi tw'i qew'i, ãou| pivstwÃsin
e[sti dhvpou kai; para; Dhmosqevnou" (18. 260) labei'n kai; para; Menavndrou (fr. 610
K.-A.), kai; oujk ajpo; ãtrovÃpou ti" a]n faivh tou[noma pepoih'sqai prov" tina sovbhsin, h}
katevcei tou;" bakceuvonta".
Y creo que la fiesta de los sábados tampoco carece de relación con
Dioniso, pues muchos, incluso ahora, llaman Sabos a los que hacen el baco
(bavkcou") y lanzan este grito cuando honran con ritos al dios, lo que sin duda,
se puede confirmar por Demóstenes y Menandro, y no incorrectamente se
podría decir que su nombre se debe a cierta agitación (sovbhsin) que domina a
los que hacen el baco (bavkceuvonta").1659
Una definición recogida en Suda revela que entre los frigios
el grito era una especie de contraseña:
Sud. s. v. eujoi' saboi': Bakcikovn ti ejpivfqegmav ejstin. Eujoi', saboi', mustika;
mevn ejstin ejpifqevgmata. fasi; de; th'i Frugw'n fwnh'i tou;" muvsta" dhlou'n: ajf j ou|
kai; oJ Sabavzio" Diovnuso".
Un grito báquico es el evoé. Evoé y saboi son gritos mistéricos. Y dicen
que en la lengua de los frigios identifican a los mistas, de donde también
Dionisio Sabacio.
                                    
1659 Sobre este pasaje, vid. Suárez de la Torre (1999) 43s; Nieto Ibáñez
(1999).
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En cuanto a la expresión  JuJh'" a[tth" a[tth" uJh'"∆ “hye Atis,
Atis hye”, puede considerarse una especie de invocación a Dioniso.
Sémele recibe este nombre en un fragmento de Ferécides (s. VI- V
a. C.):
Phrecyd. FGH 3 F 90a oJ de; Ferekuvdh" th;n Semevlhn ”Uhn levgesqai, kai; ta;"
tou' Dionuvsou trofou;" ÔUavda".
Y Ferécides llama a Sémele Hye y a las nodrizas de Dioniso Hyades.
En un pasaje de Clidemo (s. IV a. C.) 'hye' aparece como
epíteto de Dioniso por ser el dios que trae la lluvia:
Clidem. FGH 323 F 27 ”Uh": ejpivqeton Dionuvsou, wJ" Kleivdhmo": <<ejpeidh;,
(fhsi;n), ejpitelou'men ta;" qusiva" aujtw'i, kaq  j o}n oJ qeo;" u{ei crovnon>>.
Hyes: epíteto de Dioniso, según Clidemo, porque (dice) cumplimos
sacrificios en su honor gracias a lo cual el dios nos envia la lluvia durante un
tiempo.
Según transmite Focio, Aristófanes1660 incluye a Hye entre
los dioses extranjeros:
Phot. s. v.  jAristofavnh" de; sugkatalevgei xenikoi'" qeoi'" to;n  {Uhn.
Aristófanes cataloga a Hyes entre los dioses extranjeros.
Lexicógrafos posteriores como Hesiquio recurren a los
pasajes precedentes de Clidemo, Ferecides o Demóstenes para
justificarlo como epíteto de Dioniso:1661
Hsch. s. v. ÔUeuv": Sabavzio"
Hyes: Sabacio.
La identificación de Dioniso con Atis está atestiguada en
época posterior, aunque muy escasamente. En este sentido, el texto
                                    
1660 Ar. Fr. 878 K.-A. Aunque la tradición vacila entre Aristófanes y
Apolófanes (Apolloph. Fr. 7 CAF I p. 799), cf. el comentario de Wankel al texto
de Demóstenes (D. 18. 260) 1144.
1661 Cf. et. Sud. s. v.; EM 775. 3; cf. el comentario de Wankel al texto de
Demóstenes (D. 18. 260) 1143s.
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de Demóstenes,1662 datable en torno al s. III a. C., resulta bastante
excepcional. En un pasaje de Clemente de Alejandría leemos:
Clem. Al. Prot. 2. 19. 4 di∆ h}n aijtivan oujk ajpeikovtw" to;n Diovnusovn tine"
“Attin prosagoreuvesqai qevlousin, aijdoivwn ejsterhmevnon.
Por esta causa algunos, no sin razón, quieren llamar a Dioniso Atis,
por estar privado de órganos sexuales.
En conclusión, podemos calificar de formularias las
expresiones “evoé saboi” y “hye Atis, Atis hye” que leemos en el
texto de Demóstenes, porque se trata de gritos cultuales con los
que se invoca a Dioniso y al mismo tiempo recuerdan elementos
fundamentales del culto como el espejo o los Titanes, piezas básicas
del relato del desmembramiento del dios.
No podemos teminar nuestro estudio sobre las expresiones
formularias sin citar las que encontramos en las laminillas órficas.
La mayoría de ellas han sido ya bien estudiadas, por lo que nos
limitamos a presentar las fórmulas y exponer la interpretación que
consideramos más plausible, sin ahondar en otras propuestas.
Comenzamos con la respuesta que el fiel debe dar a los
guardianes para que le permitan el acceso a la laguna de
Mnemósine:
 Ju°Jo;" Ga'" eijmi kai; Oujranou' ajsterovento" j:
De tierra soy hijo y de Cielo estrellado.1663
La frase supone la declaración de pertenencia a un gevno"
místico. Se recuerda el origen del hombre de los Titanes, hijos de
Tierra y Cielo.1664 Ahora bien, el difunto no se identifica en las
                                    
1662 Cf. Wankel ad loc. 1144s.
1663 La fórmula, salvo mínimas variaciones, aparece atestiguada en las
laminillas de Hiponio (fr. 474 B., 10), Entella (fr. 475 B., 11), Petelia (fr. 476 B.,
6), Farsalo (fr. 477 B., 8), Eleuterna (fr. 478-480 B., 3; fr. 482 B., 3), Milopótamo
(fr. 481 B., 3 Ga'" hjmi q°ug°ãavÃthr kai; ∆Wranw' ajsterovento") y Tesalia (fr. 484 B., 3).
1664 Rohde (19259) 116ss ([= 1995] 378ss); Harrison (1903b) 575; Olivieri
(1915) 13s. Cf. Guthrie (1970 [1935]) 174. Para la discusión y otras propuestas,
cf. Bernabé - Jiménez (2001) 64ss.
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láminas con los Titanes, sino simplemente señala que desciende de
ellos y, por tanto, tiene un origen divino. Puede parecer ilógico
presentarse ante Perséfone declarándose descendiente de los
asesinos de su hijo, pero no lo es si uno se declara también
descendiente de Dioniso1665 y además, deja bien claro que se ha
liberado de la culpa (es decir, de la parte "titánica"). Todos los
mortales serían hijos de Tierra y de Cielo estrellado, pero sólo los
iniciados, quienes han vivido la vida órfica, sofocando el aspecto
titánico y cultivando el dionisíaco, pueden pretender por ello
reivindicar un trato especial en el más allá, consistente
probablemente en recuperar su naturaleza divina.1666 Por otra
parte, con esta declaración el difunto iniciado admite su esencia
dual, terrena y celeste,1667 y se hermana con la propia diosa
Mnemósine, ya que ella misma1668 es hija de la Tierra y el Cielo.
A la declaración principal "De tierra soy hijo y de Cielo
estrellado" puede añadírsele en alguna de las laminillas una
referencia adicional:
fr. 477 B., 9 ∆Astevrio" o[noma
Mi nombre es Asterio.
fr. 475 y 476 B., 15 y 7 aujta;r ejmoi; gevno" oujravnion
Pero mi estirpe es celeste.
Las dos expresiones ponen de manifiesto el cambio
sustancial que el alma del iniciado está conociendo: al renunciar al
nombre personal, el iniciado renuncia al signo del vivir mundano y
toma un nombre nuevo no como distintivo físico, sino indicativo de
la sustancia del alma liberada.1669 Ambas frases son adiciones
                                    
1665 Los Titanes lo han ingerido y en las cenizas de su "combustión" hay
también cuerpo de Dioniso, luego los mortales también descendemos de él.
1666 Guthrie (1970 [1935]) 176.
1667 Dieterich (19253) 69; Zuntz (1971) 366. Para Burkert (1975) 89 la
expresión refleja la unidad originaria, puesto que el matrimonio entre Cielo y
Tierra se dio en tiempos primordiales, antes de la separación y de los límites
de nuestro mundo.
1668 Hes. Th. 135.
1669 Pugliese Carratelli (1975) 230s.
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necesarias para eliminar cualquier duda que los guardianes
pudieran tener sobre el origen uranio del alma que se dirige a
ellos.1670 La misma intención lleva al portador de las láminas de
Turios a confesar ante los dioses infernales:
fr. 488 B.- 489 B., 3 kai; ga;r ejgw;n uJmw'n gevno" o[lbion eu[comai ei|men.
Pues también yo me precio de pertenecer a vuestra estirpe
bienaventurada.1671
Una vez que ha dejado clara su filiación, el iniciado debe
aún superar otras pruebas. En primer lugar, declara su sed1672 y
reclama el agua de Mnemósine.
divyai d∆ eijm∆ au\o" kai; ajpovllumai: ajlãlÃa; dovt∆ w\\ªkaº
yucro;n u{dwr pievnai th'" Mnhmosuvnh" ajpo; livmªnh"º.
 De sed estoy seco y me muero. Dadme, pues, enseguida,
a beber agua fresca de la laguna de Mnemósine.
La fórmula es similar en casi todas las laminillas,1673 salvo
escasas variaciones.1674 Con esta petición el difunto demuestra que
ha sido iniciado, por dos motivos: porque aún tiene sed (lo que
indica que no ha bebido de la otra fuente) y porque sabe que debe
beber de la fuente de Mnemósine. El conjunto de sus palabras son
así una especie de "contraseña", que le permite al alma del difunto
identificarse como iniciado.
                                    
1670 Verdelis (1950-1951) 103s.
1671 Bernabé - Jiménez (2001) 72, 143.
1672 Sobre la sed de los muertos, cf. Bernabé - Jiménez (2001) 49ss.
1673 Hiponio (fr. 474 B., 11s); Entella (fr. 475 B., 13s); Petelia (fr. 476 B.,
8s); Farsalo (fr. 477 B., 9); Eleuterna (fr. 478 - 480 B., 1s); Milopótamo (fr. 481
B., 1s); Eleuterna (fr. 482 - 483B., 1s); Tesalia (fr. 484 B., 1s).
1674 Vid. el documentado estudio de Velasco López (1994) 455ss. Ejemplos
de esas variaciones son la presencia o ausencia del verbo eijmi, la más notable
falta de ajpovllumai en el texto de Farsalo y el cambio de género masculino o
femenino de au\o", cuyo desajuste referido al sexo del difunto probablemente
es debido al carácter formulario de estas frases o al hecho de que hay siempre
una gran ambigüedad sobre si quien habla es el difunto (que, si es varón,
hablaría en masculino) o su alma (que hablaría de sí misma en femenino, ya
que en griego yuchv es femenino), cf. Bernabé - Jiménez (2001) 73 y n. 165.
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Después de haber dado correctamente las contraseñas a los
guardianes, el difunto ha de presentarse ante las mismísimas
divinidades infernales y pronunciar otras fórmulas. En las
laminillas de Turios,1675 y con alguna variante en la de Roma,1676
los fieles declaran ante Perséfone, Eucles (Hades) y Eubuleo
(Dioniso):
fr. 488, 489, 490 B., 1  [Ercomai ejk kaqarw'n kaqarav.
Vengo de entre puros, pura.
La fórmula hace referencia a la pureza ritual de la que hace
gala el fiel portador de la lámina.1677 Su pronunciación resulta
indispensable para que las divinidades reconozcan al difunto como
iniciado y lo admitan en la morada de los límpidos.1678
En una de las láminas de Turios leemos otras frases
crípticas1679 con las que el difunto reivindica su condición de
iniciado ante las divinidades:
fr. 488 B., 5 kuvkloãuÃ d∆ ejxevptan barupenqevo" ajrgalevoio,
iJmertoãu'Ã d∆ ejpevban stefavnoãuÃ posi; karpal°ivmoisi,
desøsØpoivna" d∆øeØ uJpo; kovlpon e[dun cqoniva" basileiva":
Salí volando del penoso ciclo de profundo pesar,
me lancé con ágiles pies a por la ansiada corona
y me sumí bajo el regazo de mi señora, la reina subterránea.
Las referencias a la corona y al regazo de la diosa han sido
ya debidamente estudiadas1680 por lo que nos centraremos en la
                                    
1675 Cf. Bernabé-Jiménez (2001) 137ss.
1676 Fr. 491 B., 1 “Ercetai ejk kaqarw'n kaqarav, "viene de entre puros,
pura". La fórmula inicial ha cambiado de persona. No es la difunta la que
habla, sino una tercera persona, que podría ser un guardián de los infiernos
(Zuntz [1971] 334), o bien un "intermediario desde este mundo" o bien la
misma lámina (Riedweg [1996] 479).
1677 La fórmula ha sido ya analizada a propósito del estudio de las
purificaciones (§ 3. 1. 7) por lo que nos limitamos aquí a citarla.
1678 Como se expresa en las láminas de Turios, fr. 489- 490 B., 7 w{" meøiØ
provfãrÃwãnÃ pevm°yhãiÃ e{dra" ej" eujagevøiØwn, "por ver si, benévola, me envía a la
morada de los límpidos"; Bernabé - Jiménez (2001) 155s, 225ss.
1679 Bernabé - Jiménez (2001) 159ss.
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expresión "salí volando del penoso ciclo de profundo pesar". Con
ella el iniciado manifiesta que su alma ha abandonado el ciclo de
reencarnaciones1681 en el mundo mortal; es decir, ha logrado
librarse de la vida mortal a la que estaba condenado por la falta
que cometieron sus antepasados los Titanes. El mundo ideal y
eterno al que aspira el alma está fuera del 'círculo'1682 y escapar de
ese ciclo, calificado de 'penoso',1683 supone una liberación y un
triunfo. La expresión connota además que el iniciado concibe la
vida, o mejor dicho, la sucesión de vidas por las que debe pasar el
                                                                                                          
1680 La corona en § 3. 1. 6. 4 y el regazo de la diosa en § 3. 2. 5. 1 Los
suvmbola.
1681 En otros fragmentos órficos, transmitidos en los textos de filósofos
neoplatónicos, encontramos la palabra kuvklo" para referirse al ciclo de la
metempsicosis del alma, por el cual ésta debe reencarnarse una y otra vez
hasta que, una vez expiadas sus culpas, pueda disfrutar de la estancia junto a
los demás felices: Procl. in Ti. III 297. 7ss th;n eujdaivmona (...) zwh;n ajpo; th'" peri;
th;n gevnesin plavnh", h|" kai; oiJ par j jOrfei' tw'i Dionuvswi kai; th'i Kovrhi telouvmenoi
tucei'n eu[contai: kuvklou te lh'xai kai; ajnayu'xai kakovthto". "La vida (...) feliz,
lejos del vagar de la generación. Los secuaces de Orfeo se ufanan de participar
en los rituales de Dioniso y Core: salir del ciclo y reponerse del mal". Simplicio
recoge el mismo verso con la siguiente explicación: Simp. in Cael. 377. 12
Heiberg ejndeqh'nai de;; (sc. hv yuchv) uJpo; tou' to; kat j ajxivan pa'sin ajforivzonto"
dhmiourgou' qeou' ejn tw'i th'" eiJmarmevnh" te kai; genevsew" trocw'i, ou|per ajduvnaton
ajpallagh'nai kata; to;n jOrfeva mh; tou;" qeou;" ejkeivnou" iJlewsavmenon oi|" ejpevtaxen oJ
Zeu;" kuvklou t j ajllh'xai kai; ajnayu'xai kakovthto", "y se encuentra aherrojada (i.
e. el alma) por el dios demiurgo, que les asigna a todas lo que es justo, en la
rueda de la necesidad y del nacimiento, de la que es imposible sustraerse,
según Orfeo, a menos que uno se atraiga el favor de los dioses aquellos “a
quienes Zeus encomendó la liberación del ciclo y un respiro en la
desgracia”".
1682 Como indica Platón en un relato que no es órfico, pero sí inspirado
en su imaginería: Pl. Phdr. 247b ss aiJ me;n ga;r ajqavnatoi (yucaiv) kalouvmenai, hJnivk
j a]n pro;" a[krwi gevnwntai, e[xw poreuqei'sai e[sthsan ejpi; tw'i tou' oujranou' nwvtwi,
stavsa" de; aujta;" periavgei hJ periforav, aiJ de; qewrou'si ta; e[xw tou' oujranou'. "Las (i.
e. almas) llamadas inmortales, una vez que han llegado a la cima, dirigiéndose
hacia fuera, se alzan sobre la espalda del cielo y al alzarse las lleva el
movimiento circular", cf. Bernabé (1998b) 79 y n. 152, 153.
1683 C f . Emp. Fr. 187 Wright (B 115 D-K), v. 8 ajrgaleva" biovtoio
metallavsonta keleuvqou", "mientras que va alternando los penosos rumbos de la
vida". Resulta significativo que Empédocles utilice el mismo adjetivo ajrgalevo"
con referencia a la vida humana en un fragmento en que se habla
precisamente de un 'Decreto de Necesidad',  jAnavgkh, que en algunos textos
órficos (fr. 54 K., 58 K.) se concibe como principio que rodea y une el mundo,
compañera de Tiempo (Crovno"), concebido a su vez como una serpiente con
alas y retorcida (eJliktov"), cf. Onians (19542) 332.
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alma, a la vez como un ciclo1684 – dentro de una concepción cíclica
del universo,1685 en cuyo devenir se suceden ordenada y
necesariamente una serie de eventos – y como una rueda,1686
entendida como un castigo reiterado y terrible, metáfora de la
rueda de la fortuna,1687 tan terrible como la cárcel o incluso la
tumba que encontramos como metáforas de la vida en otras
alusiones a los órficos en Platón.1688
En definitiva, se trata de una expresión primordial dentro de
las doctrinas órficas y trascendental para el destino del difunto
iniciado. Parece lógico que los fieles fuesen adoctrinados en este
tipo de expresiones durante sus experiencias rituales donde las
aprenderían y repetirían. Incluso, una de las primera explicaciones
que se dio a la expresión "salí volando del penoso ciclo de
profundo pesar" entendía que kuvklo" hacía referencia a un círculo
real,1689 que se formaba en un rito iniciático realizado en vida.
Podría ser una rueda, o bien un círculo dibujado alrededor del
neófito, del cual debía escapar.1690 La celebración de un rito como
el propuesto sería muy adecuada para la pronunciación de la frase,
                                    
1684 Procl. in R. II 338 Kroll ou{nek j ajmeibomevnh yuch; kata; kuvkla crovnoio
ajnqrwvpwn zwvioisi metevrcetai a[lloqen a[lloi". "Dado que el alma humana,
alternándose de acuerdo con ciclos de tiempo, va pasando de un ser vivo a
otro".
1685 Desarrollada en Grecia desde antiguo y basada naturalmente en la
sucesión de las estaciones, vid. Hdt. 1. 279, cf. Bernabé (1990).
1686 Hay un par de testimonios muy interesantes donde se usa trocov"
(claramente "rueda", en vez del término más ambiguo kuvklo") para referirse a
la 'rueda de los nacimientos': Clem. Al. Strom. 5. 8. 45. 4 dia; de; sumbovlwn, wJ" o{
te troco;" oJ strefovmeno" ejn toi'" tw'n qew'n temevnesin eiJlkusmevno" para;
Aijguptivwn. "Por medio de símbolos, como la rueda que gira en los santuarios
de los dioses, tomada de los egipcios." A este texto hay que sumar el ya citado de
Simplicio en que ambos términos trocov" y kuvklo" aparecen claramente
relacionados: Simp. in Cael. 377. 12 Heiberg ejndeqh'nai de;; (sc. hv yuchv) (...) ejn tw'i
th'" eiJmarmevnh" te kai; genevsew" trocw'i, "y se encuentra aherrojada (i. e. el
alma) (...) en la rueda de la necesidad y del nacimiento".
1687 Cf. Harrison (1903b) 592s; Thomson (1945) 9.
1688 La tumba, en Grg. 493a; la prisión, en Phd. 62b; ambas imágenes, en
Cra. 400a.
1689 Harrison (1903b) 588ss.
1690 Cf. Psell. tivna peri; daimovnwn doxavzousin {Ellhne" p. 41 Boissonad, que
recuerda un viejo rito báquico en el que los démones eran expulsados por la
acción de saltar fuera de un círculo de fuego.
- 504 -
pero esta hipótesis no puede ser ni demostrada ni negada. En favor
de ella podemos citar el paralelismo con la expresión "me lancé con
ágiles pies a por la ansiada corona", una frase que implica la dicha
del iniciado, sabedor de su deber cumplido, y que probablemente
se pronunciaba en un rito donde la corona ocupaba un lugar
central.1691 Pero, mientras que para la corona disponemos de
numerosos paralelos, en el caso del ciclo carecemos de testimonios
fiables que apoyen que un rito como el arriba descrito se celebrase
entre los órficos.
Finalmente, debemos citar aquellas expresiones formularias
mediante las que el iniciado proclama su bienaventuranza. Ya
estudiamos en profundidad la frase de las laminillas de Pelina1692
oi\non e[cei" eujdãaÃivmona timhvãnÃ, "tienes vino, dichoso privilegio", en
la que el vino simboliza la felicidad ultraterrena que disfrutará el
difunto. Además de esta expresión, en las laminillas de Pelina y
Turios1693 cabe destacar las fórmulas del animal caído en la leche:
tau'ro" eij" gavla e[qore"
Toro, te precipitaste en la leche.
krio;" eij" gavla e[pese"
Carnero, caíste en la leche.
e[rifo" ej" gavla e[pete"
Cabrito, en la leche caíste.
No se trata de una contraseña para que el alma sea admitida
en la sede de los felices, sino de una fórmula pronunciada una vez
que se ha alcanzado la felicidad.1694 Las hipótesis de interpretación
que se han propuesto son variadas. Presentamos sólo las más
verosímiles de acuerdo con el contexto en que se enuncia la
                                    
1691 Cf. § 3. 1. 6. 4 La corona (stevfano")
1692 Fr. 485-486B., 6. Cf. § 3. 1. 3 Libaciones y consumo de bebida.
1693 Las fórmulas tau'ro" eij" gavla e[qore" y krio;" eij" gavla e[pese"
aparecen en Pelina (fr. 485-486 B., 3ss), mientras que la expresión e[rifo" ej"
gavla e[pete" (e[peton) la encontramos en las láminas de Turios (fr. 487 B., 4, 488
B., 10); cf. Bernabé - Jiménez (2001) 107ss.
1694 Ricciardelli (1992) 31ss; Graf (1991b) 94s.
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frase.1695 La fórmula, en cualquiera de sus variantes, se expresa
siempre tras una referencia a un renacimiento como dios tras la
muerte,1696 por lo que la interpretación de la frase debe moverse
entre estas coordenadas, el renacimiento y la identificación con un
dios, condiciones ambas que producen una gran felicidad. Con la
idea de renacimiento se asocian las propuestas1697 que consideran
que el cabrito, símbolo de pureza e inocencia,1698 como el agnus
para los antiguos cristianos, representaría al iniciado. Éste, al
morir, renacería como un cabrito lactante. Por otra parte, se ha
sostenido con buenos argumentos1699 la posibilidad de que la
mención del animal implique que el iniciado en su nuevo
nacimiento se haya identificado con el dios. [Erifo" era un epíteto
de Dioniso, como atestiguan algunas citas de lexicógrafos
antiguos.1700 En cuanto a la relación de Dioniso y el toro en el culto
y la poesía, está bien atestiguada.1701 Más complicada parece la
identificación del dios con un carnero,1702 pero no faltan ejemplos
que la apoyen como un pasaje del Dionisoalexandro de Cratino1703
o el Papiro de Gurob,1704 donde se menciona la carne de un
                                    
1695  Bernabé-Jiménez (2001) 113ss.
1696 Pelina, fr. 485-486 B., 1-2 Nu'n e[qane" kai; nu'n ejgevnou, trisovlbie, a[mati
tw'ide / eijpei'n Fersefovnai s∆ o{ti BãavkÃcio" aujto;" e[luse. "Acabas de morir y
acabas de nacer, tres veces venturoso, en este día./ Dí a Perséfone que el
propio Baco te liberó"; Turios, fr. 487 B., 4 qeo;" ejgevnou ejx ajnqrwvpou: "Dios has
nacido, de hombre que eras"; Turios fr. 488 B., 8  Jo[lbie kai; makaristev, qeo;" d∆
e[shi ajnti; brotoi'o∆. "Venturoso y afortunado, dios serás, de mortal que eras".
1697 Comparetti (1910) 9 n. 2. Cf. Zuntz (1971) 325s; Guarducci (1974) 23,
(1978) 267s, (1990) 16.
1698 Cualidad que distingue al iniciado como acabamos de ver en las
expresiones de dos láminas turinas (fr. 488, 489, 490 B.) "vengo de entre puros,
pura", o la variante de la de Roma (fr. 491 B.) "viene de entre puros, pura".
1699 Ya Dieterich (1891) 36 (=[1911] 96s); cf. Turchi (1923) 48s.
1700 Hsch. s. v. jErivfio": oJ Diovvnuso", "Érifo: Dioniso"; id. s. v. Eijrafiwvth": oJ
Diovnuso"(...) kai; ∆Erivfio" para; Lavkwsin, "Irafiota: Dioniso. También Erifio,
entre los laconios"; St. Byz. Diovnuso": jErivfio" para; Metapontivoi", "Dioniso:
Erifio, entre los de Metaponto".
1701 Vid. et. E. Ba. 100, 922; Plu. Quaest. gr. 299 B, Is. et Os. 364 E; § 2. 2. 2. 3
Denominaciones con otro radical, s. v. boukovlo" 'sacerdote de Dioniso'.
1702 De ahí el escepticismo de Graf (1991b) 94 ante una identificación del
difunto con Dioniso; cf. et. Luppe (1989) 13; Segal (1990) 415.
1703 Cratin. PCG IV K.-A, p. 140, lín. 31 (= P. Oxy. 633) eJauto;n d j eij" krio;(n)
m(e)t(a)skeuavsa", "transformándose en un carnero".
1704 PGurob 10  º ≥ ≥nhi kriov" te travgo" te, "un carnero y un macho cabrío",
cf. Smyly (1921) 2; Hordern (2000) 137.
- 506 -
carnero y podría pensarse1705 que las carnes usadas son las de los
animales con que se identifica Dioniso. Además, la iconografía
presenta imágenes ambiguas de carneros en relación con
Dioniso1706 en las que podría interpretarse una identificación del
animal con el dios. En definitiva, los paralelos parecen suficientes
como para afirmar que la expresión concentra los conceptos de
identificación con el dios, de renacimiento a una nueva vida y el
bienestar que ello produce para el neonato acogido por la diosa, su
madre. No es extraño que los iniciados aprendiesen una fórmula
como ésta en el transcurso del ritual. De hecho, la fórmula podría
aludir a un ritual concreto en que interviene la leche (en forma de
ingestión o libación) probablemente para representar el
renacimiento del iniciado que volvería así a ser como un
lactante.1707
Después de haber revisado todas estas expresiones no cabe
duda de su simbolismo e importancia en el marco doctrinal órfico,
pero es fundamental para nuestro estudio hacer especial hincapié
en la relevancia que tuvieron en el ritual, según se desprende de
numerosos indicios. En lo que concierne a las láminas órficas, la
dificultad que supone el saber escoger la fórmula correcta y
adecuada para cada momento, máxime en el tránsito ultraterreno,
no parece dejar lugar a la improvisación. El iniciado debía
aprender en vida estas expresiones, tenía que conocer su
simbolismo y la idoneidad del momento para pronunciarlas. La
telethv era, por varias razones, la ocasión ideal para que el fiel
accediese a todos estos conocimientos. Primeramente, algunas
expresiones hacen referencia a elementos con un papel cultual
destacado, como pueden ser el tirso, el espejo o la corona. Parece
razonable conjeturar que frases como "muchos son los que portan
el tirso, pocos los bacos", "evoé saboi" o "me lancé con ágiles pies a
por la ansiada corona" fuesen pronunciadas en el momento
correspondiente a la ejecución ritual que incluía estos elementos.
                                    
1705 Ricciardelli (1992) 33 n. 37.
1706 Camassa (1994) 179 n. 44.
1707 Bernabé - Jiménez (2001) 109ss.
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En segundo lugar, la declaración "vengo de entre puros, pura"
expresa el estado conseguido como consecuencia, en buena parte,
del cumplimiento del rito. Por último, textos como el Fedón
platónico señalan explícitamente que los participantes en las
teletaiv pronunciaban frases enigmáticas1708 de este tipo:
Pl. P h d . 69c kai; kinduneuvousi kai; oiJ ta;" teleta;" hJmi'n ou|toi
katasthvsante" ouj fau'loi ei\nai, ajlla; tw'i o[nti pavlai aijnivttesqai, (...) eijsi; ga;r dhv,
w{" fasin oiJ peri; ta;" teletav": polloi; me;n narqhkofovroi, bavkcoi dev te pau'roi.
Y es posible que quienes nos instituyeron las teletai no sean
individuos de poco mérito, sino que de verdad de forma enigmática se indique
desde antaño (...). Pues como dicen los de las teletai: “muchos son los que
portan el tirso, pocos los bacos”.
                                    
1708 Vid. et. Plu. Fr. 157 Sandbach; cf. Bernabé (1999a) 190s, 195.
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3. 3 ta; oJrwvmena: LA REPRESENTACIÓN DE UN DRAMA SACRO
El propósito de este apartado es reunir todos aquellos
elementos que apuntan a que durante el ritual se llevaba a cabo la
representación de un drama sacro (o partes de él), en la que se
escenificaba la muerte de Dioniso y, tal vez, su posterior
renacimiento. Para defender semejante hipótesis nos apoyamos en
varios puntos: los datos sobre la existencia de uno o varios iJeroi;
lovgoi a los que aparecen ligados numerosos elementos cultuales, las
noticias o datos de carácter formal que relacionan los ritos con el
drama sacro, las alusiones a lo que se ve y se muestra en la teleté y
el paralelismo con las asociaciones dionisíacas.
3. 3. 1 LA RELACIÓN ENTRE LOS iJeroi; lovgoi Y LOS
ELEMENTOS CULTUALES
La existencia de uno o varios iJeroi; lovgoi y los diferentes
elementos cultuales han sido debidamente analizados en los
apartados anteriores dedicados a lo que se hace (ta; drwvmena) y a lo
que se dice, se lee o se aprende (ta; legovmena) en el ritual. En este
apartado nos limitaremos a intentar reconstruir una secuencia
lógica de alguno de los episodios en los que mito y rito aparecen
interrelacionados. De los iJeroi; lovgoi destacan sobre todo dos
momentos claves: la génesis1709 y los padecimientos del dios.1710
Ambos episodios están íntimamente ligados a una serie de ritos u
objetos usados en el rito que recordaremos muy brevemente.
La pieza clave la constituyen los padecimientos de Dioniso a
manos de los Titanes, cuyo relato más completo lo transmite
Clemente de Alejandría (Clem. Al. Prot. 2. 17. 2ss). Podemos
destacar tres secuencias principales en este episodio: los Titanes
engatusan a Dioniso, lo despedazan y lo devoran. Las tres
                                    
1709 D. S. 1. 23. 2ss, 5. 75. 4; Hippol. Haer. 5. 20. 4; Sch. Lucian. 52. 9 (212.
22 Rabe)
1710 PGurob; D. S. 5. 75. 4; Paus. 8. 37. 5, Clem. Al. Prot. 2. 17. 2ss; Sch.
Lucian. 52. 9 (212. 22 Rabe).
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encuentran un referente cultual. Las artimañas empleadas por los
Titanes para llamar la atención de Dioniso son evocadas mediante
danzas, disfraces y objetos rituales. Los fieles bailan1711 o
contemplan danzas1712 que recordarían la danza armada de los
Curetes1713 alrededor de Dioniso. Los iniciados se visten con pieles
de cervato o se embadurnan con barro imitando a los Titanes que
también se disfrazaron y se cubrieron con yeso para engañar al
niño divino.1714 Los textos del Papiro de Gurob y Clemente citan
una serie de objetos que ayudaron a los Titanes a conseguir su
propósito:1715 las tabas, el espejo, el tirso1716 o los objetos
guardados en las cistas y canastos1717 (serpientes y ofrendas
comestibles), así como el zumbador (rJovmbo") y la piña (kw'no"),
estos últimos usados además para producir efectos sonoros.1718 La
mayoría, según hemos visto, tiene una importante función cultual.
La muerte del dios puede estar evocada en un ritual
atestiguado por una inscripción de Perinto,1719 en el que aparecen
como elementos centrales la sangre, el fuego y la ceniza
(procedente de la cremación de ofrendas). La sangre (o su
sustituto) simbolizaría la sangre derramada del dios o de los
propios Titanes; el fuego se haría eco del rayo de Zeus que los
fulmina, mientras que las cenizas evocarían los miembros
calcinados de los Titanes.1720
Se ha propuesto1721 también que los versos grabados sobre
las láminas de Pelina se emplearan en un ritual que ponía en
escena la muerte y la resurrección del iniciado, a imagen y
                                    
1711 D. 18. 260. Éste y los demás pasajes que citamos a propósito del baile o
danza ritual han sido estudiados en § 3. 1. 5. 2 La danza o el baile.
1712 Luc. Salt. 15, 79.
1713 Str. 10. 3. 11; Clem. Al. Prot. 2. 17. 2.
1714 D. 18. 259; Harp. Lex. s. v. nebrivzwn, id. s. v. ajpomavttwn; Phot. s. v.
nebrivzein; cf. § 3. 1. 6. 1 Los juegos y los juguetes.
1715 Tortorelli (1975) 356s.
1716 Cf. § 3. 1. 6. 1 Los juegos y los juguetes.
1717 Cf. § 3. 1. 6. 2 La cista (kivsth) o canasto (kavlaqo").
1718 Cf. § 3. 1. 5. 1 La música.
1719 Cf. apéndice de textos, inscripción de Perinto, fr. 661 B.
1720 Cf. § 3. 1. 4 Luz y fuego en el ritual.
1721 Graf (1991b) 98ss.
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semejanza de la del dios, a la que seguiría el macarismo con
instrucciones vitales y la promesa de bienaventuranza futura.
La ingestión de los miembros de Dioniso por los Titanes se
representa en el ritual por el consumo de carne del que dan
testimonio un fragmento de Cretenses de Eurípides y el Papiro de
Gurob.1722 Como vimos,1723 entre los órficos el sacrificio cruento y
el posterior banquete de carne quedan limitados al momento de la
iniciación y no responden a la práctica habitual. La ingestión de
carne simboliza el despedazamiento del dios, la mayor impureza
para un órfico, que obliga a un proceso expiatorio.
En castigo por los delitos cometidos Zeus fulmina a los
Titanes con su rayo y de las cenizas de éstos surge la humanidad.
Algunas noticias del rito parecen hacerse eco de este episodio. En el
verso 20 del Papiro Gurob la oscura referencia ajpauavna" tal vez
pueda interpretarse en su sentido ordinario de 'abrasar' y referirse
al castigo de los Titanes.1724 En la inscripción de Perinto, que
hemos citado antes a propósito de la muerte del dios, el fuego
simboliza el rayo de Zeus, que castiga a los Titanes, y las cenizas
evocan el origen de la humanidad de las cenizas de éstos. Incluso,
es posible que el sonido de los timbales que acompasaban el rito
buscase provocar efectos sonoros semejantes al ruido de truenos y
rayos1725 para evocar así el castigo de los Titanes. El origen de la
humanidad de las cenizas de los Titanes conlleva una culpa
antecedente que debe ser expiada por los fieles mediante el
cumplimiento de ritos de purificación y la observancia estricta de
una serie de preceptos.1726 De este modo, entre los órficos la
necesidad de purificarse y todos los ritos a ella orientados
adquieren un sentido escatológico particular.
                                    
1722 E.Cret. Fr. 2 Jouan- Van Looy v. 9-14; PGurob 14.
1723 Cf. § 3. 1. 2. 1 El sacrificio cruento.
1724 Tierney (1922) 86.
1725 E. Cret. Fr. 2 Jouan- Van Looy 11; Porph.VP 17; cf. § 3. 1. 5. 1 La
música.
1726 Cf. § 2. 1. 3. 2 La vida órfica. Preceptos sobre el modus vivendi.
- 512 -
Además de los padecimientos de Dioniso, el mito cuenta el
renacimiento divino, para el que también hay referentes rituales.
Por ejemplo, la corona (stevfano"), emblema del triunfo, pudo
ocupar un lugar preferente en la hipotética representación de los
padecimientos del dios como símbolo de su triunfo sobre la
muerte. También la criba, livknon,1727 puede relacionarse con
Dioniso y su llegada a la tierra tras su muerte. De hecho, los usos
del livknon no podían resultar más apropiados al mito de los
padecimientos del dios. Por un lado, la criba era un elemento de
purificación del grano, que en el rito simbolizaría la purificación
del crimen titánico, y, por otro, era empleada como cuna, el lugar
idóneo para depositar a Dioniso renacido, quien recibe el epíteto
de Likni vth". Incluso, algunas de las expresiones simbólicas
estudiadas como, por ejemplo, las fórmulas del animal caído en la
leche, resultan muy apropiadas para ser pronunciadas en el preciso
momento en que se representa el renacimiento divino.
Es evidente que la relación entre los iJeroi; lovgoi y todos estos
elementos cultuales no tiene por qué materializarse
obligatoriamente en la escenificación de un drama sacro. La
ejecución del rito individual no implica siempre y necesariamente
la puesta en escena del mito. Dicho de otro modo, el portar tirsos o
coronas no tiene por qué formar parte de una representación de
los avatares del dios; puede simplemente evocarlos. En muchos
casos, los fieles celebrarían el ritual apoyándose en el mito pero sin
pretender reproducirlo a pies juntillas. Ahora bien, y sin perder de
vista esta advertencia previa, hay otros datos que parecen apuntar
a que, al menos en determinadas ocasiones, se llevaban a cabo
escenificaciones de los iJeroi; lovgoi.
                                    
1727 Cf. § 3. 1. 6. 3 La criba sagrada (livknon).
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3. 3. 2 OTRAS NOTICIAS SOBRE EL DRAMA SACRO
Recogemos en este punto las noticias explícitas y algunos
datos de carácter formal muy significativos sobre la posible puesta
en escena de un drama sacro durante el ritual.
En la República platónica leemos la expresión dia; paidia'"
hJdonw'n, 'mediante juegos placenteros'. Según interpretamos en su
momento,1728 se trata de una probable referencia a ritos como los
disfraces y las danzas que podían integrar la representación
simbólica del mito. El término griego paidiva tendría un sentido
específico similar al que tienen actualmente el vocablo francés
'jouer' o el inglés 'play' que se utilizan para el campo semántico de
la música y la representación.
Muy interesante resulta también el testimonio de
Harpocración que explicita la imitación del mito que se llevaba a
cabo en los ritos:
Harp. Lex. s. v. ajpomavttwn (...) a[lloi de; periergovteron, oi|on periplavttwn
to;n phlo;n kai; ta; pivtura toi'" teloumevnoi", (...) h[leifon ga;r tw'i phlw'i kai; tw'i
pituvrwi tou;" muoumevnou", ejkmimouvmenoi ta; muqologouvmena par∆ ejnivoi" (cf. Fr. 146
II), wJ" a[ra oiJ Tita'ne" to;n Diovnuson ejlumhvnanto guvywi kataplasavmenoi ejpi; tw'i
mh; gnwvrimoi genevsqai.
'El que limpia'. (..) otros, más inquisitivamente, (i. e. entienden) por
ejemplo, 'el que emplasta el barro y el salvado a los que cumplen los ritos' (...)
Pues, en efecto, ungían con barro y salvado a los iniciados, imitando
exactamente los mitologemas de algunos, como también los Titanes habían
ultrajado a Dioniso embadurnándose con yeso para no resultarle reconocibles.
La frase ejkmimouvmenoi ta; muqologouvmena, " imi tando
exactamente los mitologemas", no deja lugar a dudas: los propios
fieles disfrazados representaban una de las secuencias de los
padecimientos de Dioniso.
                                    
1728 Cf. § 3. 1. 6. 1 Los juegos y los juguetes.
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Por último, resulta muy sugerente la hipótesis de
Ricciardelli,1729 según la cual los diálogos que aparecen en algunas
de las laminillas de oro órficas sugieren que la enseñanza de este
tipo de expresiones se hacía como si de una representación
dramática se tratase, en la que intervendrían un narrador y los
fieles. Es decir, los iniciados acudirían al ritual para aprender,
entre otras enseñanzas, aquellas expresiones que deben pronunciar
en el momento en que afronten su viaje ultraterreno por boca de
un narrador que podría representar al mítico Orfeo.1730 Tal vez
pueda ponerse en relación con esta hipótesis una noticia de Proclo
en que los su vmbola resultan eficaces para comprender los
espectáculos contemplados en los rituales:
Procl. in R. I 83. 18 Kroll kai; ta; musthvria kai; aiJ teletai; kai; to;
drasthvrion ejn touvtoi" (sc. sumbovloi") e[cousin kai; oJlovklhra kai; ajtremh' kai;  aJpla'
qeavmata dia; touvtwn proxenou'sin toi'" muvstai" kaqora'n.
Además, los misterios y las teletai cifran en ellos (i. e. en los símbolos)
su eficacia y procuran a los iniciados la contemplación de espectáculos
íntegros, calmos y simples.
                                    
1729 Ricciardelli (2000b) 266. Cf. et. Calame (1995) 12, para quien las
palabras de las laminillas pronunciadas por los fieles tienen con frecuencia
el valor de actos cultuales. También Riedweg (1998) 371 y n. 49 ha propuesto
que los versos dactílicos y los pasajes en prosa rítmica que leemos en las
láminas fuesen recitados por un telestes o por los propios iniciados durante el
ritual.
1730 Ya desde antiguo se ha propuesto que Orfeo encarnase la figura de
narrador en las láminas, cf. Comparetti (1910) 36; Bernabé (1991) 234;
Tortorelli (1995b) 474; Riedweg (1998); Bernabé - Jiménez (2001) 23ss.
- 515 -
3. 3. 3 ta; oJrwvmena y ta; deiknuvmena, 'LO QUE SE VE Y SE MUESTRA'
A la puesta en escena del mito apuntan también los
testimonios que atañen a la contemplación de los ritos por parte de
los iniciados . Resulta significativo, por ejemplo, que en el Papiro
de Derveni y en varios textos de Plutarco ta; iJerav 'los ritos' estén
relacionados con términos del campo semántico de la
contemplación.
Comencemos por las palabras del comentarista del Papiro de
Derveni:
PDerveni col. XX 1ss ajnqrwvpwªn ejmº povlesin ejpit ≥elevsante" ªta; iJeºra;
ei\don, e[lasson sfa'" qaumavzw mh; gi ≥nwvskein (ouj ga;r oi|ovn te ajkou'sai oJmou' kai;
maqei'n ta; l ≥egovmena), o{soi de; para; tou' tevcnhm poiomevnou ta; iJerav, ou|toi a[xioi
qaumavzesqai kai; oijkteªivºresqai, qaumavzesqai me;n o{ti d ≥okou'nte" provteron h]
e jpitelevsqai eijdhvsein ajpevrcontai ejpitelevsante" pri;n eijdevnai oujd∆
ejpaneãiÃrovmenoi w{sper wJ" eijdovte" t≥i≥ w|n ei\don h] h[kousan h] e[maqon:
De los hombres que ven las cosas sagradas en las ciudades mientras
cumplen los ritos, me asombro menos de que no comprendan (pues no les es
posible oír y entender lo que se dice al mismo tiempo), pero cuantos las ven
por obra de quien tiene lo sagrado por una profesión, éstos son dignos de
admiración y de lástima. De admiración porque, pensando, antes de cumplir
los ritos, que van a adquirir conocimiento, acaban cumpliéndolos antes de
haberlo adquirido y sin hacerse preguntas como hacen los que comprenden
algo de lo que han visto, oído o aprendido.
El comentarista habla de ritos (ta; iJerav) que eran objeto de
contemplación (oJravw) durante la teleté órfica. La combinación de
percepción visual y ejecución del rito apunta a la representación
simbólica de episodios del iJero;" lovgo". Además, el hecho de que los
ritos se contemplen e impliquen un aprendizaje encaja bien con la
puesta en escena de episodios del iJero;" lovgo" órfico, ya que la
representación simbólica supone un aprendizaje para los iniciados.
En un texto de Hipócrates encontramos la misma idea:
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Hp. Lex. 5 ta; de; iJera; ejovnta prhvgmata iJeroi'sin ajnqrwvpoisi deivknutai.
Y lo que es sagrado se muestra a hombres sagrados.
En este caso, ta; iJerav es objeto del verbo deivknutai, 'mostrar',
y, de acuerdo con la interpretación que propusimos en su
momento,1731 se refiere al culto o los ritos en general, que implican
un conocimiento y aprendizaje, más que al acto de ofrenda o
sacrificio particular, de naturaleza más práctica.
Varios siglos después, en un texto de Plutarco, volvemos a
encontrar ta; iJerav como objeto de oJravw en un uso paralelo al del
Papiro de Derveni, porque ta; iJerav acompaña también a otros
verbos que implican una ejecución material del rito. El contexto
apunta de nuevo al mito del desmembramiento:
Plu. Def. orac. 415 (...) wJ" tekmairovmeqa tai'" eJkatevrwqi teletai'"
ajnamemigmevna polla; qnhta; kai; pevnqima tw'n ojrgiazomevnwn kai; drwmevnwn iJerw'n
oJrw'nte".
(...) como testimonian los muchos elementos referidos a la muerte y al
duelo que vemos en los rituales de unos y otros mezclados con los ritos que
celebran y ejecutan.
Parece muy clara la referencia a que los padecimientos del
dios se ejecutarían para contemplación de los fieles. En los dos
pasajes hemos traducido ta; iJerav por ritos, en lugar de por
'ofrenda' o 'sacrificio'. Al interpretar el rito como una
representación del mito del despedazamiento nos hacemos eco de
las connotaciones cruentas que ta; iJerav tiene en griego1732 en otros
contextos, aunque no sean órficos. En efecto, la escenificación de
los padecimientos de Dioniso no implicaría el despedazamiento
real de una víctima, de lo que no hay indicio alguno en el Papiro de
Derveni, porque una práctica semejante iría en contra de las
prescripciones órficas. Se trataría, por tanto, de una representación
simbólica (ta; drwvmena sumbolikw'"), tal y como el propio Plutarco
afirma en otro lugar:
                                    
1731 § 3. 1. 2. 2 El sacrificio expresado por quvw, qusiva y ta; iJerav.
1732 Cf. § 3. 1. 2. 2 El sacrificio expresado por quvw, qusiva y ta; iJerav.
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Plu. Fr. 157 Sandbach mavlista d∆ oiJ peri; ta;" teleta;" ojrgiasmoi; kai; ta;
drwvmena sumbolikw'" ejn tai'" iJerourgivai" th;n tw'n palaiw'n ejmfaivnei diavnoian.
Pero, sobre todo, los ritos secretos de las celebraciones y lo ejecutado
simbólicamente en los rituales sacros revelan el modo de pensar de los
antiguos.
Teniendo en cuenta que previamente se menciona la
existencia de relatos disfrazados de mitos en los poemas órficos,
parece que podemos considerar este testimonio una prueba más de
la representación simbólica de determinados episodios de la
doctrina órfica.
Plutarco insiste en que lo que tiene lugar durante el ritual de
ta; iJerav es invisible (ajqevata) para la mayoría:
Plu. Is. et Os. 360 F o{sa te mustikoi'" iJeroi'" perikaluptovmena kai; teletai'"
a[rrhta diaswvizetai kai; ajqevata pro;" tou;" pollouv", o{moion e[cei lovgon.
Y cuantas cosas se ocultan en los rituales mistéricos y en las
celebraciones y permanecen inefables e invisibles para la mayoría, tienen
una similar explicación.
Podría entederse que ajqevata, 'invisible', adquiere el valor de
'incomprensible' en la idea de que sólo puede comprender el ritual
aquel que está iniciado y conoce las claves de aquello que ve,
mientras que a los profanos, aunque lo viesen, les resultaría
incomprensible. Nótese también el empleo de un verbo
perteneciente al campo semántico de la percepción como es
perikaluvptw, 'ocultar'.
Sin duda el texto más significativo lo proporciona Luciano,
quien especifica en detalle qué es lo que contemplan los fieles en el
ritual, sin emplear ya el genérico ta; iJerav como complemento de
oJravw:
Luc. Salt. 79 hJ mevn ge Bakcikh; o[rchsi" (...) ou{tw keceivrwtai tou;"
ajnqrwvpou" tou;" ejkei' w{ste kata; to;n tetagmevnon e{kastoi kairovn, aJpavntwn
ejpilaqovmenoi tw'n a[llwn, kavqhntai di∆ hJmevra" tita'na" kai; koruvbanta" kai;
satuvrou" kai; boukovlou" oJrw'nte".
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La danza báquica (...) hasta tal punto se ha apoderado de la gente de
allí que en el momento establecido todos acuden, olvidándose de todo lo demás,
y se pasan el día sentados viendo titanes, coribantes, sátiros y vaqueros.
Los fieles contemplan la danza báquica en la que intervienen
titanes, coribantes, sátiros y vaqueros, personajes todos ellos
presentes en las doctrinas órficas. Boukovlo"1733 es un epíteto de
Dioniso que da nombre a los oficiantes de su culto. La danza
báquica en que participan los coribantes se correspondería con la
danza armada de los Curetes que citaba, por ejemplo, Clemente de
Alejandría. En otro pasaje,1734 señala Luciano que el bailarín debe
conocer el desmembramiento de Iaco1735 (ei\ta ∆Iavkcou sparagmovn).
El testimonio del de Samósata confirma que en las asociaciones
báquicas de su época (s. II d. C.) se escenificaban dramas sacros en
que los propios miembros del grupo representaban el papel de
sacerdotes y dioses.1736 Pero parece que esta práctica remonta a
una fecha muy anterior. Platón1737 habla de danzas báquicas y
similares en las que los hombres representan mímicamente
personajes ebrios durante ciertos ritos, dándoles el nombre de
Ninfas, Panes, Silenos y Sátiros. Aunque no se trate de órficos
propiamente, no hay duda de que estas representaciones eran
frecuentes en ambientes dionisíacos, como veremos en el siguiente
apartado.
Pero antes de ocuparnos de las asociaciones dionisíacas,
hemos de analizar todavía un par de testimonios sobre otros temas
que podían ser objeto de contemplación en el ritual. En la quinta
columna del Papiro de Derveni leemos que durante el ritual los
fieles ven algo, sin que se precise el qué, en un contexto en que se
habla de los castigos en el Hades:
                                    
1733 Cf. § 2. 2. 2. 3 Denominaciones con otro radical, s. v., y § 2. 2. 3. 4 Los
sacerdotes de época postclásica s. v.
1734 Luc. Salt. 39.
1735 En referencia a Dioniso Zagreo; cf. Orph. H. 42. 4, 49. 3.; vid.
Ricciardelli (2000a) 399, 422s.
1736 Nilsson (1906) 265s, (1957) 60s; Horn (1972) 76. Otros testimonios
sobre este tipo de danzas pueden verse en Philostr. VA. 4. 21; Plu. Ant. 24.
1737 Pl. Lg. 815c.
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PDerveni col. V 5ss eij qevmiª" ajpistei'n ta;º ej ≥n ≥ ”Aidou deinav. tiv ajpistou'si…
ouj ginwvs ≥ªkonte" ejºn ≥uv ≥pnia o ≥ujde; tw'n a[llwn pr ≥agmavtwn e{kas ≥ªtonº, d ≥ia; poivw ≥n a]n
p ≥a ≥r ≥a ≥deigmavtwn p ≥ªiºsteuvoien… uJpov ªte ga;rº aJ ≥martãivÃh" ≥ k ≥ai; ªtºh'" a[llh" hJdonªh'º"≥
nenikhmevn ≥ªoi, oujº m ≥a ≥n ≥q ≥ªavnoºu ≥sin ªoujde;º p ≥isteuvousi. ajªpiºstivh de; kajma ≥ªqivh taujtovn:
h]n ga;r mh; maºn ≥qavnwsi mh ≥ªdºe; ginwvªsºk ≥wsªin, oujk e[stin o{pw" pisteuvsouºs ≥i ≥n kai;
oJrªw'nte"º.
Si es lícito ... (y en virtud de qué oráculos) no creer en los terrores del
Hades.1738 ¿Por qué no creen? Si no comprenden los ensueños ni cada una de
las demás cosas reales,1739 ¿en qué modelos se basarían para creer? Vencidos
por el error y por otro tipo de placer, no aprenden ni creen, y es que la
desconfianza y la ignorancia son una misma cosa. Y si no aprenden ni
conocen, no hay manera de que crean, incluso cuando ven.1740
No es descartable que en el ritual también se reprodujese, o
al menos se describiese de forma detallada, el triste destino que
aguardaba a los profanos, como medida disuasoria para aquellos
fieles que estuvieran tentados a renunciar a la vida de iniciados
por los duros preceptos que imponía. Esta hipótesis cobra mayor
relieve si recordamos un conocido fragmento de Plutarco donde el
de Queronea cuenta que en el Hades el fiel tiene primero visiones
sagradas1741 y luego contempla el triste panorama de los profanos
hundidos en el barro:
Plu. Fr. 178 Sandbach ejk de; touvtou fw'" ti qaumavsion ajphvnthsen kai;
tovpoi kaqaroi; kai; leimw'ne" ejdevxanto, fwna;" kai; coreiva" kai; semnovthta"
ajkousmavtwn iJerw'n kai; fasmavtwn aJgivwn e[conte": ejn ai|" oJ pantelh;" h[dh kai;
memuhmevno" ejleuvqero" gegonw;" kai; a[feto" periiw;n ejstefanwmevno" ojrgiavzei kai;
                                    
1738 Cf. Bernabé "Los terrores del más allá en el mundo griego: la
respuesta órfica", en prensa.
1739 O "cosas que se ven" si corregimos con Janko (1997) 68 oJramavtwn.
1740 La traducción corresponde a Bernabé (2001a) 15s, (2001c) 361.
1741 C f . et. D. Chr. Or. 12. 33 ei[ ti" a[ndra ”Ellhna h] bavrbaron muoivh
paradou;" eij" mustikovn tina oi\kon uJperfuh' kavllei kai; megevqei, polla; me;n oJrw'nta
mustika; qeavmata, pollw'n de; ajkouvonta toiouvtwn fwnw'n, skovtou" te kai; fwto;"
ejnalla;x aujtw'i fainomevnwn, a[llwn te murivwn gignomevnwn, ktl. "Si alguien llevara
a iniciarse a un hombre, griego o bárbaro, a un lugar oculto místico destacado
por su belleza y amplitud, donde va a contemplar muchas visiones místicas y a
oír muchos sonidos místicos, donde la oscuridad y la luz van a aparecer en
cambios repentinos y van a ocurrir otros innumerables sucesos, (...)". La
traducción es de Bernabé (2001a) 18.
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suvnestin oJsivoi" kai; kaqaroi'" ajndravsi, to;n ajmuvhton ejntau'qa tw'n zwvntwn ãkai;Ã
ajkavqarton ejforw'n o[clon ejn borbovrwi pollw'i kai; oJmivclhi patouvmenon uJf∆ eJautou'
kai; sunelaunovmenon, fovbwi de; qanavtou toi'" kakoi'" ajpistivai tw'n ejkei' ajgaqw'n
ejmmevnonta. ejpei; tov ge para; fuvsin th;n pro;" to; sw'ma th'i yuch'i sumplokh;n ei\nai
kai; suvnerxin ejkei'qen a]n sunivdoi".
A partir de esto una luz asombrosa le sale al encuentro y lugares
puros y praderas la acogen con cantos, danzas, magnificencia de audiciones
sacras y visiones sagradas. En estos lugares quien ha participado ya
completamente en los misterios, se ha vuelto libre y llega coronado y
libertado, celebra los misterios y vive con varones santos y puros, viendo a la
muchedumbre no iniciada en este mundo de los vivos y que está sin purificar,
pisoteada en abundante barro y nube de polvo y constreñida por sí misma,
que persevera en los males por miedo a la muerte y desconfianza de los bienes
de allí.
Puesto que se trata de un texto en que Plutarco compara las
experiencias de la muerte y la teleté no es descabellado pensar que
representaciones o descripciones sobre los terrores del Hades se
realizaran en el ritual.
Para finalizar este apartado podemos traer a colación un
pasaje de Proclo a propósito de ciertos espectáculos que se
contemplan en misterios y rituales con una importante carga
simbólica:
Procl. in R. I 83. 18 Kroll kai; ta; musthvria kai; aiJ teletai; kai; to;
drasthvrion ejn touvtoi" (sc. sumbovloi") e[cousin kai; oJlovklhra kai; ajtremh' kai; aJpla'
qeavmata dia; touvtwn proxenou'sin toi'" muvstai" kaqora'n.
Además, los misterios y las teletai cifran en ellos (i. e. en los símbolos)
su eficacia y procuran a los iniciados la contemplación de espectáculos
íntegros, calmos y simples.
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3. 3. 4 LAS REPRESENTACIONES DEL DRAMA SACRO EN CÍRCULOS
DIONISÍACOS
La epigrafía y la iconografía de época postclásica corroboran
que los miembros de asociaciones dionisíacas ejecutaban
representaciones del mito del dios. Los testimonios que
presentamos a continuación atañen en muchos casos al dionisismo
en general, pero sirven de paralelo a los indicios que tenemos
sobre la puesta en escena entre los órficos.
En la iconografía de los frescos de la Villa de los Misterios de
Pompeya están representadas secuencias de escenificación del mito
dionisíaco. Así, el fresco en que se aparece un muchacho que lee un
rollo, cuyo contenido probablemente es el mito de Dioniso,1742 bajo
la mirada atenta de una mujer que sostiene otro rollo. En otra
escena vemos máscaras con las que se representaría a personajes
del círculo dionisíaco como los Sátiros.1743 Y en las pinturas de la
última pared aparece una mujer que se peina mientras un pequeño
Eros le sostiene un espejo. Podría interpretarse que esta mujer se
prepara para representar el papel de Afrodita en el drama
sacro.1744
La epigrafía de época imperial revela algunos datos sobre las
representaciones dionisíacas. El reglamento de los Iobacos en
Atenas invita a los fieles a decir y representar su papel.1745 Una
inscripción fragmentaria procedente de Éfeso cita, entre otros, los
papeles de Dioniso Bromio, Atenea Salvadora, Helio, Core, Deméter
                                    
1742 Ricciardelli (2000b) 276s.
1743 Ricciardelli (2000b) 278; cf. et. Simon (1961) 130.
1744 Ricciardelli (2000b) 282.
1745 IG II2 1368 = SIG.3 1109. 65ss tou;" merismou;" levgein kai; poiei'n, "leer y
representar los papeles"; id. 121ss merw'n de; geinomevnwn aijrevtw iJereuv",
ajnqiereuv". ajrcivbakco", tamiva", boukolikov", Diovnuso", Kovrh, Palaivmwn,
jAfrodeivth, Prwteuvruqmo", ta; de; ojnovmata aujtw'n sugklhrouvsqw pa'si;, "que escoja
entre los siguientes papeles, sacerdote, vicario, archibaco, tesorero, pastor,
Dioniso, Core, Palemón, Afrodita, Proteuritmo; que sus nombres sean
designados a suerte por todos"; cf. Nilsson (1957) 60; Horn (1972) 76. Sobre esta
inscripción vid. Moretti (1986).
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y Asclepio, además de Curetes, Ninfas y Panes.1746 Recordemos
también que algunos de los sacerdotes de época postclásica reciben
denominaciones que guardan especial relación con las actividades
ejecutadas por los miembros de la asociación.1747 Así, por ejemplo,
el seilhno≥kovsmo",1748 quien probablemente representaría a Sileno, o
bien los ajntrofuvlake", encargados de custodiar la gruta divina, ya
sea ésta un elemento simbólico, ya una cueva real donde se
ejecutaban ciertos ritos.1749 La cueva es también mencionada en el
relato de Livio1750 sobre la parafernalia de las bacanales junto a
otro elemento tan significativo como la maquinaria teatral, usada
para las apariciones y desapariciones improvisadas de personajes.
                                    
1746 B]rovm(io"), Kovrunbo", [ jA]qhna', Swvtei[ra], [  JO]movnoi(a), [ jA]celw'(o"),
Kourh'(te"), [N]uvmf(ai), pre(sbuvterai), [M]neiva, {Hlio", [N]uvmf(ai) ne(wvterai), Kovrh,
Pa'ne", jAsklhv(pio"), [D]hmhv(thr), [S]uvgkl(hto"), nevou Dionuvsou qrept(ov"),
"Bromio, Corimbo, Atenea, Salvadora, Omonoia, Aqueloo, Curetes, Ninfas,
sacerdotisas, Mneia, Helio, Ninfas, jóvenes, Core, Panes, Asclepio, Deméter,
Sincleto, pupilo del joven Dioniso", cf. Quandt (1912) 161, 266; Nilsson (1957)
61.
1747 Ricciardelli (2000b) 270.
1748 Cf. § 2. 2. 3. 4 Los sacerdotes de época postclásica s. v., donde también
pueden verse las referencias sobre el término Sileno que aparece en una
inscripción de Pérgamo (IP 485 [SIG 1115]).
1749 Cf. § 2. 2. 3. 4 Los sacerdotes de época postclásica s. v. ajntrofuvlax.
1750 Liu. 39. 13. 13; cf. De Cazanove (1983) 107; Ricciardelli (2000b) 269 y
n. 19.
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3. 3. 5 CONCLUSIONES
A modo de síntesis, podemos afirmar que no hay datos
suficientes para corroborar a ciencia cierta que sea escenificaran
episodios del drama sacro órfico durante la teleté, pero numerosos
indicios apuntan a ello. En primer lugar, la existencia de un iJero;"
lo vgo" que narra el mito de la génesis, los padecimientos y
renacimiento de Dioniso, relato que ocupa un lugar preferente en
la celebraciones y al que remiten numeros ritos y objetos cultuales.
En segundo lugar, las alusiones a que los fieles contemplan ritos
(ta; iJerav) cuya ejecución se hace de forma simbólica. Es cierto que,
vistos de forma individual, la existencia de un iJero;" lovgo", los
objetos cultuales y las referencias a lo que se ve y se muestra no
implican necesariamente la escenificación del drama sacro.1751 En
algunos casos lo que se muestra (ta; deiknuvmena) a los fieles podrían
ser los objetos de culto1752 relacionados con el mito. Ahora bien, la
combinación de todos los argumentos, unida al paralelismo con los
cultos dionisíacos de época postclásica- cultos jerarquizados pero
que proceden en última instancia de cultos mistéricos-, apunta a la
ejecución del drama sacro. En consecuencia, es posible que durante
la teleté se escenificasen determinados episodios del iJero;" lovgo"
órfico. Esto no implica que se reprodujese con exactitud una
secuencia lógica de los acontecimientos narrados en el mito tal y
como la que hemos propuesto. Hemos reconstruido la trama lógica
de los acontecimientos, pero es hoy por hoy indemostrable que en
el ritual se escenificasen estos episodios en este orden y de
principio a fin. Sólo podemos afirmar que hay indicios de la
representación de algunos episodios, pero no sabemos cómo se
desarrollaba la trama. Es altamente probable que en muchos casos
el rito pretendiera tan sólo evocar el mito, sin seguir a pies juntillas
los detalles del relato. Es decir, la escenificación no se ajustaría a la
                                    
1751 Según Burkert (1987a) 100, que en el ritual se usasen los juguetes
con que los Titanes engatusaron a Dioniso no significa que el rito se
reconstruyese exactamente de esta forma.
1752 Cf. § 3. 1. 6. 1 Los juegos y los juguetes; 3. 1. 6. 2 La cista (kivsth) o
canasto (kavlaqo").
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norma aristotélica de las tres unidades, sino que la simple
ejecución del rito (portar el tirso, coronarse, danzar o pronunciar
frases simbólicas) bastaría para evocar a los fieles, conocedores del
mito en detalle, el conjunto del drama.
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IV




IV REFERENCIAS AL EL ESTADO ANIMICO DE LOS FIELES
El propósito de este capítulo es analizar las posibles
alteraciones fisiológicas y anímicas, transitorias o perdurables, que,
según las fuentes, provocaba la celebración ritual en los fieles.
Comenzaremos por la denominación de bavkco" y el estado que
refleja el verbo bakceuvein.
4. 1 bavkco" y bakceuvein.
Antes de analizar los ejemplos de bavkco" y bakceuvein en
contextos órficos, conviene recordar el valor general de estos
términos. El adjetivo bavkco" y el verbo bakceuvein describen un
estado de exaltación mística y catártica propia del numen del que
son devotos entusiastas,1753 esto es, Dioniso Baco. En principio,
bavkco" no es un teónimo, sino un atributo que indica un estado
particular de hombres o dioses: denomina a quienes han
experimentado rituales de purificación o éxtasis rituales.1754 Ahora
bien, bavkco" se relaciona evidentemente con los adoradores de
Dioniso, llamado Ba vkco"1755 y B a v k c i o "1756 en numerosos
testimonios. A pesar de ciertas reticencias1757 a incluirlo en la
esfera dionisíaca antes del s. IV a. C., el nombre de bavkco" siempre
                                    
1753 Pugliese Carratelli (1988a) 161.
1754 West (1975) 234; Cole (1980) 226.
1755 La denominación de bavkco" se aplica tanto a Dioniso (E. Ba. 623, 1020,
Hipp. 560s, IT 164, IA 1061; S. OT. 211) como al iniciado (los pasajes serán
presentados a lo largo de nuestra exposición). Sin embargo, bavkco" no es
idéntico a Dioniso, puesto que un iniciado puede recibir el nombre de 'Baco',
pero nunca el de 'Dioniso', cf. Burkert (1975) 90.
1756 El nombre con la forma Bavkcio" lo atestiguan las laminillas de
Pelina, fr. 485-486 B.; Sófloces Ant. 154; Eurípides Ba. 67, 195, 225, 366, 528, 605,
632, 998, 1124, 1145, 1153, 1189, Cyc. 519, 521, Ion 716, IT 953; Antiph. 234 K.-A;
Aristófanes Ach. 263, Th. 988. La variante Bakcei'o" la encontramos en
Sófocles OT 1105; Hdt 4. 79; mientras que Sófocles Ant. 1121 lo llama también
Bakceuv".
1757 West (1975) 234s.
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que se refiere a mortales, se emplea para los adeptos de Dioniso y
no de otros dioses.1758
En cuanto al  verbo bakceuvein, en los testimonios más
antiguos1759 indica el estado que se alcanza al estar inspirado o
poseído1760 por un dios. Entre los escritores tempranos se usa el
lenguaje báquico para describir la poesía y el ritual dionisíaco,1761
pero sólo con Eurípides la terminología báquica adquiere el sentido
propio que tradicionalmente se le otorga, basándose en el culto
dionisíaco. En este contexto puede referirse tanto al estado como al
hecho de celebrar los ritos báquicos1762 gracias a los que se
alcanzaba dicho entusiasmo. De hecho, es un denominativo que
marca el ejercicio, la práctica de una actividad. Deriva de
bakceuv",1763 nombre de agente que reciben Dioniso cuando hace el
baco y las bacantes que lo imitan para ser o convertirse en bavkcoi.
Adorador y dios están descritos por la actividad ritual. En términos
generales, bakceuvein puede traducirse por experimentar delirios o
transportes báquicos1764 a los que se llegaba ejecutando una serie
de ritos1765 como, por ejemplo, blandir el tirso,1766 adornarse con
                                    
1758 Cole (1980) 230. En los himnos órficos es uno de los nombres con que
se invoca a Apolo: H. Orph. 34. 7 Bavkcie kai; Didumeu', cf. Ricciardelli (2000a)
369s.
1759 A. Fr. 58*, 1 Radt.
1760 Según Jeanmaire (1951) 58, el verbo describe una crisis de
agitación, un estado de trance religioso cuya traducción a lenguas modernas
resulta extremadamente difícil.
1761AP 13. 28 describe un concurso ditirámbico como báquico. Esta
terminología se halla también en una canción tradicional entonada en las
phallophoria dionisíacas (851 b. Page). Heródoto (4. 108) asocia bakceuvein con
el festival dionisíaco celebrado cada dos años en Gelono por los budinos.
Esquilo (Th. 498; Ch. 698) usa la terminología báquica como metáfora, pero
siempre conectada con una fuente dionisíaca (Eu. 25). Sófocles describe la
danza báquica (Tr. 219), denomina a la uva vino báquico (Tr. 704) y hace uso
del lenguaje báquico en sentido metafórico para describir el frenesí con que
Polinices ataca Tebas (Ant. 136).
1762 Cf. Turcan (1986) 231s.
1763 Cf. Chantraine, s. v. Bavkco".
1764 E. HF 899, 1085, 1122, 1142, Tr. 341, 367, Or. 411, Ba. 40, 251, 298, 313,
317, 343; Plu. Def. orac. 432 E; Hsch. s. v. bakceuvei, s. v. bakceuqei'sa, s. v.
bakceuvonte"; s. v. bakciva: maniva; Sch. in A. Pr. 836. 1 oijstrhvsasaº uJpo; oi[strou
bakceuqei'sa; Suid. s. v. Bakceuvwn.
1765 E. Ba. 76ss, Hel. 1364ss, Io. 218; AP VI 172. 3 bavkceuen; D. S. 4. 3. 3; Plu.
Is. et Os. 364 E; Clem. Al. Prot. 12. 118. 5. 3, 12. 120. 2. 2, Paed. 2. 8. 73. 1.3.
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hiedra,1767 con la nebris,1768 entonar el grito de evoé1769 saboi,1770
danzar1771 o beber, principalmente vino.1772 Pero hay también
ejemplos, algunos tempranos, de un uso figurado de bakceuvein.1773
Tras esta breve introducción centraremos nuestro estudio en
aquellos testimonios de bavkco" y bakceuvw que guardan relación con
el orfismo propiamente, a fin de averiguar si en este contexto los
términos adquieren un valor especial. Uno de los primeros
ejemplos de bavkco" lo tenemos atestiguado en un fragmento de
                                                                                                          
1766 Jenófanes define bavkcoi como 'ramas', de manera que puede
interpretarse bakceuvein como el acto de portar la rama, manifestando la
inspiración y la locura del dios mediante danzas: Xenoph. Fr. 21 F 17 D.-K.
Schol. Arist. Equ. 408 bavkcou" (...) tou;" klavdou", ou}" oiJ muvstai fevrousi. mevmnhtai
de; X. ejn Sivlloi": eJsta'sin d j ejlavth" ãbavkcoiÃ pukino;n peri; dw'ma. "Bacos (...) las
ramas, que llevan los iniciados, como recuerda Jenófanes en los Silos: “Las
ramas de abeto se yerguen en torno a la sólida mansión”". Cf. Hsch. s. v.
bavkco": oJ iJereu;" tou' Dionuvsou. kai; klavdo" oJ ejn tai'" teletai'", oiJ de; fano;n
levgousin: oiJ de; ijcquvn. "El sacerdote de Dioniso. También la rama en los rituales,
unos dicen que es resplandeciente, y otros un pescado." Cf. Cole (1980) 229. Vid
et. Sch. in E. Or. 1492. 3.
1767 Hsch. s. v. bakca'n: ejstefanw'sqai kissw'i, "coronarse con hiedra".
1768 Sch. in E. Ph. 792. 12 nebriv" ejsti devrma ejlavfou katavstikton o} forou'-
sin oiJ bakceutaiv, "nebris es la piel moteada de ciervo que llevan quienes
experimentan delirios báquicos".
1769 Hsch. s. v. Êeu[sama: ajnafwvnhma eujastikovn, kai; bakciko;n ejpivfqegma.
kai; ga;r to; bakceuvein eujavzein, kai; sabai'oi bakceuvonte". "Grito báquico,
aclamación báquica, pues experimentar delirios báquicos es gritar el evoé".
1770 Hsch. s. v. sabavzein: eujavzein, bakceuvein. Cf. et. la explicación que
intenta dar Plutarco (Quaest. conv. 671 F), comparando los ritos judíos con los
griegos, al nombre de Sabos y al grito que aparece en Demóstenes (18. 260) y
Menandro (fr. 610 K.-A.). El pasaje de Plutarco lo recogemos en § 3. 2. 5. 2
Otras expresiones cultuales, y en el apéndice de textos.
1771 Hsch. s. v. ojrcei'tai: diaseivetai. bakceuvei, "danzar: saltar, hacer el
baco"; id. s. v. coreuvei: melwidei'. bakceuvei. ojrcei'tai, "danzar en corro; cantar,
hacer el baco, danzar"; Sud. s. v. bakceuouvsa" su;n tw'i mevlei tw'i bakceivwi te kai;
ejnqevwi, "a las que celebran con el canto báquico e inspirado por el dios".
1772 Sch. in Ar. Nu. 606. 1 kwmasth;" MÚ o{ti kai; oiJ mequvonte" bakceuvontai
kai; w{sper ejkmaivnontai, "quien toma parte en una fiesta: porque los que están
borrachos experimentan delirios como si estuvieran fuera de sí"; Hsch. s. v.
lhneuvousi: bakceuvousin. El término lhnov" significa 'prensa, lagar, cuba', y es
posible, por tanto, que lhneuvousi se refiera a beber vino, un acto no ajeno al
ritual, cf. § 3. 1. 3 Libaciones y consumo de bebida.
1773 Platón describe en estos términos el estado de delirio y éxtasis de los
poetas líricos: Io. 534a, Leg. 700d. Entre los neoplatónicos bakceuvw es el estado
de perfección del alma humana, como, por ejemplo, Procl. Hymn. 3. 11. Vid
Van den Berg (2000) 197s, 207s.
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Heráclito,1774 con posibles reminiscencias órficas, ya que, además
de los bavkcoi, se mencionan denominaciones propias de los
oficiantes órficos como nuktipovlo" o mavgo":
Heraclit. Fr. 87 Marc. (B 14 D.-K.) tivsi dh; manteuvetai ÔHravkleito" oJ
∆Efevsio"… nuktipovloi", mavgoi", bavkcoi", lhvnai", muvstai": touvtoi" ajpeilei' ta; meta;
qavnaton, touvtoi" manteuvetai to; pu'r: ta; ga;r nomizovmena kat∆ ajnqrwvpou" musthvria
ajnierwsti; mueu'ntai.
¿A quiénes profetiza Heráclito el efesio?. "A los noctívagos, los magos,
los bacos, las bacantes, los iniciados. Los amenaza lo que viene tras la muerte;
les vaticina el fuego. Pues se inician en los misterios que se practican entre
los hombres de forma impía".
Heráclito es la primera de nuestras fuentes que menciona a
los muvstai y bavkcoi asociados,1775 tal y como aparecen en la
laminilla de Hiponio que veremos inmediatamente. Aunque el texto
de Heráclito no aporte demasiado en cuanto al sentido de bavkco",
al menos es una prueba más de la presencia del término en el
ámbito ritual órfico, según muestran la referencia explícita al acto
de iniciarse en los misterios y la mención del fuego.1776
Otro de los ejemplos más antiguos y significativos lo
hallamos en una inscripción de Cumas1777 que remonta a mediados
del siglo V a. C.:
Fr. 652 B. ouj qevmi" ejntou'qa kei'sqai ij me; to;n bebacceumevnon.
No es lícito que yazga aquí quien no se haya convertido en baco.
                                    
1774 Lo transmite Clemente de Alejandría (Prot. 2. 22, 2) y su autenticidad
ha sido muy discutida. Hemos estudiado el pasaje a propósito de las
denominaciones de fieles y sacerdotes: § 2. 1. 3. 1. 2 Otras denominaciones de
los fieles, s. v. bavkcoi, lhvnai y muvstai; § 2. 2. 2. 3 Denominaciones con otro
radical s. v. mavgo", nuktipovlo"; Vid. et. § 2. 2. 3. 2 Los oficiantes de ritos a)
Testimonios sobre los oficiantes y sus actividades; § 3. 1. 4 Luz y fuego en el
ritual.
1775 Burkert (1980) 37s.
1776 Cf. § 3. 1. 4 Luz y fuego en el ritual.
1777 Cf. Sokolowski (1962) nº 120, p. 202. Un excelente artículo de Turcan
(1986) 227-246 recoge la bibliografía anterior; Freyburger-Galland -
Freyburger - Tautil (1986) 71; Turcan (1992b) 215ss; Pailler (1995) 111ss;
Parker (1995) 485; Dubois (1995) nº 19 (p. 52).
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La interpretación del participio perfecto bebacceumevnon ha
suscitado diferentes traducciones, siendo la más habitual la de
'iniciado',1778 que, sin embargo, resulta insuficiente para cubrir los
matices de bebacceumevnon. El verbo bakceuvein es un denominativo
que indica la práctica de una actividad, aquella que ejecuta el
bakceuv", nombre de agente que recibe Dioniso cuando hace el baco,
y también sus seguidores cuando lo imitan y se comportan como
bacos.1779 El empleo del perfecto1780 permite precisar que no se
trata de un hecho puntual o aislado, sino de un estado, resultante
de una práctica habitual: uno se ha esforzado por convertirse en
baco, ha vivido en y de ese esfuerzo. El orfismo se diferencia de
otras manifestaciones del dionisismo en que para los órficos
bakceuvein no es una actividad transitoria, un delirio pasajero, sino
un ejercicio continuo, gracias al cual se consigue un estado
perdurable. Bebacceumevnon es el resultado de la acción de quien
aspira a obtener el estatus de bavkco" a fuerza de bakceuvein. El
dionisíaco no órfico entra en éxtasis con el sacrificio sangriento. El
órfico llega a ser un baco gracias a una ascesis, un sacrificio
personal, que en la práctica se traduce en aceptar el modelo de
vida órfico, el  jOrfiko;" bivo", que transforma al individuo. Bakceuvein
supera los límites de un simple acto ritual o iniciático para
convertirse en referente de la actividad constante de quienes
siguen este modelo de vida. La gran novedad del orfismo es la
interiorización del rito.1781 El órfico ha de convertirse en baco
durante su vida terrenal, pero las consecuencias de su
comportamiento continúan en el mundo ultramundano, puesto que
las diferencias entre quienes se han convertido en bacos y los
profanos se manifiestan no sólo en el destino de bienaventuranza y
penuria que respectivamente los espera, sino también, y de una
                                    
1778 Cumont (1929) 197; Festugière (1935) 392 ([= 1972] 58); Jeanmaire
(1951) 396; Nilsson (1957) 12.
1779 Turcan (1986) 231s.
1780 Compárese, por ejemplo con el valor de los participios de perfecto
kekaqarmevno" y tetelesmevno" (c f . nuestro análisis en § 2. 1. 3. 1. 1
Denominaciones con el radical tele(s)-. b) Participios medio-pasivos, y § 3. 1.
7 Las purificaciones) en Pl. Phd. 69c, un pasaje, que citaremos de inmediato
por contener otro de los testimonios de bavkco".
1781 Turcan (1986) 237, cf. et. Turcan (1992b) 224.
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forma mucho más material, en el lugar donde serán enterrados tras
la muerte, como al fin y al cabo demuestra la inscripción.1782
Un pasaje del Hipólito de Eurípides1783 confirma la
relación1784 estrecha entre bakceuvein y la práctica del ∆Orfiko;" bivo"
al precisar qué entendían los órficos por bakceuvein:
E. Hipp. 952 ss h[dh nun au[cei kai; di∆ ajyuvcou bora'"
sivtoi" kaphvleu∆ ∆Orfeva t∆ a[nakt∆ e[cwn
bavkceue pollw'n grammavtwn timw'n kapnouv".
Ahora vanaglóriate y vende la mercancía
de que comes alimento inanimado; teniendo por soberano a Orfeo,
haz el Baco honrando el humo de sus muchos escritos.
Teseo le reprocha a Hipólito su dieta vegetariana, y el
comportarse como un baco siguiendo los dictados de Orfeo
prescritos en libros.1785 Este ejemplo refleja claramente que
bakceuvein consiste en seguir los preceptos de la vida órfica,1786
entre los que se cuenta la práctica vegetariana y la participación en
ritos durante los que se darían a conocer estas doctrinas,
susceptibles, en efecto, de ser anotadas en libros.1787 De nuevo
observamos que el valor de bakceuvein en ambientes órficos se aleja
de su significado tradicional de 'entrar en éxtasis' o 'celebrar ritos
báquicos', acepción que no pocas veces implica un sacrificio
cruento o una actividad violenta.1788 Pero las diferencias se acortan
si pensamos que el órfico pretende alcanzar el éxtasis a través de
                                    
1782 En palabras de Dubois (1995) 54: "notre inscription délimitait donc
l'endroit où était ensevelie l'élite des sectateurs cumains de l'orphisme".
1783 Linforth (1941) 50ss; Burkert (1997a [1982]) 22.
1784 Turcan (1986) 235s.
1785 Cf. el escolio al pasaje, Sch. in E. Hipp. 954, 1 bavkceueÚ megalauvcei ta;"
mwriva" pollw'n grammavtwn ejpistavmeno". to; ga;r lhfqh'naiv se skaia;n ejpoivhsev sou
th;n a[skhsinÚ timw'n kapnouvsÚ prospoiou' e[nqeo" ei\nai. "Hacer el baco: se ufana de
conocer las insensateces de muchos libros. Pues el haber sido atrapado lo
convierte en práctica funesta; 'honrando el humo': añade que está poseído por
la divinidad".
1786 Cf. § 2. 1. 3. 2 La vida órfica. Preceptos sobre el modus vivendi.
1787 Cf. § 3. 2. 1. 1 Los libros utilizados en el ritual.
1788 Cf. E. HF. 899, 1085; Palaeph. 33 (50. 7 Festa; fr. 500 B.; cf. Linforth
[1941] 208s; Molina [1998] 284s; 521); D. S. 4. 3. 3; AP  VI 74. 6.
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un sacrificio personal. Bakceuvein simboliza el sacrificio personal de
quien renuncia a determinados placeres de la vida 'normal', en
favor de los duros preceptos de la vida órfica, gracias a los cuales
pretende alcanzar un éxtasis consistente en un estado de
bienaventuranza definitivo, bien diferente del delirio cruento de
las bacantes. Si bakceuvein en otros contextos implica una actividad
violenta o el derramamiento de sangre, la prohibición órfica al
respecto es muy clara: fuera de una primera iniciación, no hay
lugar para la violencia. Podemos sospechar que el significado de
bakceuvein se ha visto alterado por la prescripción de no derramar
sangre. Dicho de otro modo, los órficos no renuncian al uso del
verbo bakceuvein, pero rehúyen su acepción cruenta sustituyendo el
sacrificio sangriento por un sacrificio personal, en el sentido
figurado del término, consistente en la renuncia a determinados
placeres.
Otro texto de Eurípides1789 confirma que quien se ha
convertido en baco renuncia a derramar sangre:1790
E. Cret. Fr. 2 Jouan- Van Looy 9ss
aJgno;n de; bivon teivnomen ejx ou| 
Dio;" ∆Idaivou muvsth" genovmhn, 10
kai; ømh;Ø nuktipovlou Zagrevw" bronta;" 
tav" t∆ wjmofavgou" dai'ta" televsa"
Mhtriv t∆ ojreivai da'ida" ajnascw;n 
meta;; Kourhvtwn 
bavkco" ejklhvqhn oJsiwqeiv".
Llevamos una vida pura, desde que
me convertí en iniciado de Zeus del Ida.
Tras haber celebrado los truenos del noctívago Zagreo
y los banquetes de carne cruda,
y ofrecido las antorchas a la Madre montaraz
junto a los Curetes,
fui llamado Baco, una vez santificado.
                                    
1789 Cf. Casadio (1990b) 291ss.
1790 Cf. § 2. 1. 3. 2. 2 Apartarse de la sangre.
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A partir del momento en que ha sido iniciado, el muvsth" es
llamado bavkco" y lleva una vida ascética. La experiencia extática de
este fragmento coincide con la descrita por Eurípides en las
Bacantes (120ss), pero mientras que la experiencia de las bacantes
parece agotarse en sí misma, el ritual de Cretenses deja una huella
permanente: hace entrar al iniciado en la categoría de Baco y lo
vuelve o{sio".1791 En palabras de Turcan,1792 mientras que el baco
dinosíaco no órfico lo es transitoriamente, sólo durante el tiempo
que entra en éxtasis, el baco órfico se realiza reintegrándose y
liberando definitivamente la esencia profunda y divina del alma
gracias a la constancia de una vida ascética. El dionisimo es una
técnica de evasión colectiva; el orfismo, en cambio, una filosofía
vivida de la liberación personal.
Un pasaje de Heródoto1793 relata el estado de éxtasis que
alcanza el rey escita Escilas a través del acto de bakceuvein:
Hdt. 4. 79 Skuvqai de; tou' bakceuvein pevri ”Ellhsi ojneidivzousi: ouj gavr fasi
oijko;" ei\nai qeo;n ejxeurivskein tou'ton, o{sti" maivnesqai ejnavgei ajnqrwvpou". ejpeivte de;
ejtelevsqh tw'i Bakceivwi oJ Skuvlh", ÊejprhvsteuseÊ tw'n ti" Borusqenei>tevwn pro;"
tou;" Skuvqa" levgwn:  JhJmi'n ga;r katagela'te, w\ Skuvqai, o{ti bakceuvomen kai; hJmeva" oJ
qeo;" lambavnei: nu'n ou|to" oJ daivmwn kai; to;n uJmevteron basileva lelavbhke, kai;
bakceuvei te kai; uJpo; tou' qeou' maivnetai. eij dev moi ajpistevete, e{pesqe, kai; uJmi'n ejgw;
deivxw.∆ ei{ponto tw'n Skuqevwn oiJ proestew'te", kai; aujtou;" ajnagagw;n oJ
Borusqenei?th" lavqrhi ejpi; puvrgon katei'se. ejpeivte de; parh'ie su;n tw'i qiavswi oJ
Skuvlh" kai; ei\dovn min bakceuvonta oiJ Skuvqai, kavrta sumforh;n megavlhn ejpoihvsanto.
Y los escitas le reprochan a los griegos que hagan el Baco. Pues dicen
que no es natural reconocer como dios a éste, que insta a los hombres a
ponerse fuera de sí. Y una vez que Escilas cumplió los ritos de Baco, se encaró
                                    
1791 Bernabé, "Un fragmento de Los Cretenses de Eurípides", en prensa.
Según Festugière (1956) 84 (= [1972] 78), bakceuvein en la párodos de Bacantes
(v. 72s), con la adición de oJsivoi" kazarmoi'sin, implica una idea de sanción
divina (oJsivoi"), de pureza (kazarmoi'sin) y de espiritualidad (yucavn). La
necesidad de pureza para acercarse al dios, también puro, es una regla
inmemorial en todas las religiones.
1792 Turcan (1986) 237.
1793 Cf. Jeanmaire (1951) 58, 89; Festugière (1956) 83s (= [1972] 77s),
Casadio (1983) 137; Versnel (1990) 140s.
- 535 -
con los escitas uno de los boristenitas diciéndoles: “en verdad, os mofáis de
nosotros, escitas, porque hacemos el Baco y el dios se apodera de nosotros,
pero ahora esta divinidad se ha apoderado también de vuestro rey, y él hace el
baco y está fuera de sí por el dios. Si desconfiáis de mí, seguidme y os lo
mostraré”. Lo siguieron los principales de los escitas, y el boristenita, tras
conducirlos furtivamente sobre una torre, los hizo sentar. Y cuando pasó al
lado Escilas con el tíaso y los escitas lo vieron haciendo el Baco, lo
consideraron una gran desgracia.
En este caso, el valor de bakceuvein se acerca más al sentido
tradicional de experimentar delirios o transportes báquicos
provocados por cumplir una serie de ritos. El reproche y la
vergüenza de los escitas hacia los griegos por el hecho de 'hacer el
baco' pueden explicarse sin necesidad de que bakceuvein implique
aquí una actividad violenta.1794 Los escitas que contemplan a
Escilas haciendo el baco, bakceu vonta, consideran una gran
desgracia la alienación a una divinidad extranjera y el hecho de
que el rey escita experimente una crisis de agitación y entre en un
estado de trance religioso similar al de la locura.1795 Ahora bien, el
valor de bakceuvein en este pasaje no difiere tanto del que tiene en
otros testimonios órficos, como a primera vista pudiera parecer. La
iniciación precede y condiciona el acto de bakceuvein:1796 sólo se
hace uno baco por iniciación personal.1797 Escilas ha tenido que
iniciarse antes de comportarse como un baco. Ha participado en la
telethv y ha aceptado los preceptos del ∆Orfiko;" bivo", es decir,
Escilas se ha mostrado dispuesto a sacrificarse a sí mismo, en
sentido figurado, para alcanzar el éxtasis definitivo. El verbo
lambavnw puede indicar la adopción simbólica del dios1798 que lo
                                    
1794 En el texto no hay mención alguna de actos violentos, ni siquiera de
un sacrificio cruento que podía tener lugar durante una primera iniciación.
1795 Jeanmaire (1951) 58, 89 atribuye el estado de maniva a la posesión por
el dios. La asociación de qivaso"-bakceuvein evoca, según Festugière (1956) 83s (=
[1972] 77s), un estado de delirio.
1796 El uso del singular y el contexto (por ejemplo, el episodio del castigo
mediante el rayo) así parecen mostrarlo; cf. Turcan (1986) 229.
1797 Graf (1991b) 89.
1798 Tenemos aquí, como afirma Graf (1991b) 89, un ejemplo de que
Diovnuso" Bakcei'o" es la epiclesis del dios de los bavkcoi, de los adoradores
extáticos, cf. et. Graf (1993) 243.
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acoge entre sus iniciados a cambio del sacrificio personal,
expresado en bakceuvein. No olvidemos que los preceptos del
∆Orfiko;" bivo" incluyen también la celebración de ritos. Es decir, si
en Eurípides bakceu vein  expresa una forma de vida y de
comportamiento, en Heródoto se refiere, más bien, al rito puntual
incluido en esa forma de vida. Visto así, el sentido de bakceuvein en
este pasaje de Heródoto no difiere tanto del que tiene en los textos
anteriores de Eurípides; la diferencia estriba en que en Eurípides
'hacer el baco' se refiere al todo, mientras que en Heródoto el
verbo incide sólo en la parte.
El siguiente testimonio que analizaremos es un verso de la
laminilla de Hiponio:
fr. 474 B., 15s kai; dh; kai; su; piw;n oJdo;n e[rceaãiÃ a{n te kai; a[lloi
muvstai kai; bavk°coi iJera;n steivcousi kleãeÃinoiv.
Así que, una vez que hayas bebido, también tú te irás por la sagrada vía
por la que los demás iniciados y bacos avanzan, gloriosos.
La expresión pone de manifiesto la pertenencia del fiel a un
grupo selecto, al que se accede por iniciación y en el que se pasa
por una determinada experiencia, probablemente extática, que
convierte al iniciado en 'baco'.1799 En cuanto a la identificación o
diferenciación de los muvstai kai; bavkcoi, podemos decir que no se
trata de dos tipos diferentes de iniciados. Ambos términos, más que
la sucesión de dos grados de iniciación, constituyen una hendíadis
en la que bavkco" señala el muvsth" que ha conseguido el estado de
perfección que permite el distanciamiento definitivo de los
'despojos corporales'.1800 Los bavkcoi son un grupo especial que
destaca dentro de los muvstai.1801 Logran convertirse en bavkcoi
aquellos iniciados (muvstai) que se han comportado de acuerdo con
los preceptos del ∆Orfiko;" bivo" (vida de ascetismo y cumplimiento
                                    
1799 Cf. Bernabé - Jiménez (2001) 222.
1800 Pugliese Carratelli (1988a) 166.
1801 Burkert (1987a) 46s.
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de ritos1802), es decir, aquellos que se han esforzado en bakceuvein
de forma continuada y constante. De este modo, en la laminilla de
Hiponio el término bavkcoi precisa1803 a muvstai: por la sagrada vía
hacia el paraíso de los felices avanzan sólo aquellos iniciados
órficos1804 que han vivido de acuerdo con los preceptos de la
doctrina y han realizado exitosamente el pasaje por el Hades. Éstos
y sólo éstos tienen el honor de recibir una denominación que les
equipara con Dioniso: el muerto fiel de Baco es él mismo bavkco",
mientras que el dios, a su vez, es bavkcio"1805 como su fiel.1806 Con
la inclusión entre los muvstai kai; bavkcoi el difunto hiponiata ve
colmadas sus aspiraciones.
El siguiente testimonio referente a bavkco" lo encontramos en
verso órfico transmitido por Platón que ya estudiamos en el
capítulo de las fórmulas cultuales:1807
Pl. Phd . 69c kai; kinduneuvousi kai; oiJ ta;" teleta;" hJmi'n ou|toi
katasthvsante" ouj fau'loi ei\nai, ajlla; tw'i o[nti pavlai aijnivttesqai, o{ti o}" a]n
ajmuvhto" kai; ajtevlesto" eij" ”Aidou ajfivkhtai ejn borbovrwi keivsetai oJ de;
kekaqarmevno" te kai; tetelesmevno" ejkei'se ajfikovmeno" meta; qew'n oijkhvsei. eijsi; ga;r
dhv, w{" fasin oiJ peri; ta;" teletav": polloi; me;n narqhkofovroi, bavkcoi dev te pau'roi.
                                    
1802 El sentido ritual de la frase de muvstai kai; bavkcoi ha sido resaltado por
Bernabé (1991) 229 a la luz de un testimonio semejante en el Himno a Deméter:
h. Cer. 481 ss oJ" d j ajtelh'" iJerw'n, o{" t j a[mmoro", ou[ povq j oJmoivwn ⁄ ai\san e[cein
fqivmenov" per uJpo; zovfwi eujrwventi. "Mas el no iniciado en los ritos, el que de ellos
no ha participado, nunca tendrá un destino semejante, una vez muerto bajo la
sombría tiniebla".
1803 Para Burkert (1975) 90s los muvstai kai; bavkcoi son los iniciados y
especialmente los que han entrado auténticamente en éxtasis. En este sentido,
kaiv estaría usado en la función de añadir una expresión que restringe o
delimita, cf. LSJ , s. v. kaiv.
1804 Mu vsth"  es el término genérico para iniciado sin referencia
concreta a un culto particular, mientras que el término bavkco" está más
restringido al ámbito dionisíaco. Precisamente gracias a los bavkcoi de la
lámina hiponiata se ha zanjado la cuestión sobre si son órficas las laminillas,
cf. Bernabé - Jiménez (2001) 231-242, especialmente 233.
1805 Tal y como leemos, entre otros pasajes (vid. supra n. 1756), en la
laminilla de Pelina donde Dioniso es llamado Bavkcio".
1806 Ricciardelli (1992) 30; Bernabé - Jiménez (2001) 100.
1807 Cf. § 3. 2. 5. 2 Otras expresiones cultuales, donde se recoge también la
bibliografía de las diferentes interpretaciones.
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Y es posible que quienes nos instituyeron las teletai no sean
individuos de poco mérito, sino que de verdad de forma enigmática se indique
desde antaño que quien llega al Hades no iniciado y sin haber cumplido las
teletai yacerá en el fango, pero el que llega allí purificado y cumplidas las
teletai habitará en compañía de los dioses. Pues como dicen los de las teletai:
“muchos son los que portan el tirso, pocos los bacos”.
Como vimos, el sentido de la frase es que son muchos los
que pueden participar en las ceremonias mistéricas, pero pocos los
que alcanzan el estado de bavkco", esto es, aquellos que alcanzan la
verdadera unión con la divinidad tras la muerte del cuerpo,
interpretación preferible a la de quienes ven en la frase una
alusión a diferentes grados de iniciación según se entrase
auténticamente en éxtasis. Por otra parte, hay que recordar que el
empleo de los participios de perfecto k ekaqarme v n o"  y
tetelesmevno"1808 expresa la condición perdurable que alcanzan
quienes han celebrado los ritos y se han purificado.
En una inscripción de Torre Nova, de mediados del s. II d. C.,
leemos los términos bavkcoi y bavkcai:
fr. 585 B. col. B. (...) bavkcoi ajpo; katazwvsew" ... [sequuntur nomina XV
vir.] bavkcai ajpo; katazwvsew" ... [sequuntur nomina tria mul.] iJeroi; bavkcoi ...
[sequuntur centum vel plura nomina vir.  et lac. ubi bavkcai vel iJerai; bavkcoi
latere possunt] ajntrofuvlake" ... [sequuntur nomina duo vir.] ba vkcai
[sequuntur nomina XLV mul.] seightaiv ...  [sequuntur nomina XXIII vir.  et
mul.].
Bacos que se ciñen (siguen quince nombres de varón); bacantes que
se ciñen (siguen tres nombres de mujer); bacos sagrados (siguen cien o más
nombres de varón y una laguna donde podía leerse 'bacantes' o bien 'sagradas
bacantes'); guardianes de la cueva (siguen dos nombres de varón); bacantes
(siguen cuarenta y cinco nombres de mujer); los que guardan silencio
(siguen veintitrés nombres de varón y mujer).
                                    
1808 De lo que ya nos ocupamos en § 2. 1. 3. 1. 1 Denominaciones con el
radical tele(s)-. b) Participios medio-pasivos, y § 3. 1. 7 Las purificaciones.
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Resulta muy difícil determinar si el término bavkco" posee
aún las connotaciones que tiene en época clásica ya sea en contexto
dionisíaco, ya en ambientes órficos. Lo más probable es que esos
matices se hayan perdido ya y que bavkcoi y bavkcai indiquen
simplemente aquellos fieles iniciados en el culto de Dioniso
Baco.1809 Tampoco hay forma de determinar si en el colegio de
Torre Nova existía una diferencia de categoría o grado entre los
bavkcoi y bavkcai, los iJeroi; bavkcoi y las iJerai; bavkcoi y los bavkcoi ajpo;
katazwvsew" y las bavkcai ajpo; katazwvsew". Podemos conjeturar que,
al menos, sí había una diferencia en cuanto a su función ritual.1810
Katavzwsi" indica la acción de ceñirse, y la interpretación más
probable es que los bavkcoi y bavkcai ajpo; katazwvsew" fuesen fieles
que se ceñían una vestimenta durante el ritual, como la nebris1811
o las pieles de algún animal sacrificado,1812 o bien se colocaban por
encima un cinturón.1813
Por último, podemos mencionar un pasaje de Clemente de
Alejandría en referencia a los tirsos con que se coronan los bacos:
Clem. Al. Prot. 2. 16. 3 oi\mai, kevntron to;n navrqhka ejpikalw'n, o}n dh; kalw'"
ajnastevfousin oiJ Bavkcoi.
Creo que se llama aguijón al tirso con que se coronan los bacos.
En este caso, la denominación de baco parece referirse a los
fieles que participan en los misterios de Sabacio.
Vistos todos estos testimonios podemos ya esbozar algunas
conclusiones sobre el valor de bavkco" y bakceuvein. El significado
tradicional de bakceuvein es 'entrar en éxtasis' o 'celebrar ritos
báquicos', acepción que en muchos casos implica una actividad
violenta. A pesar de que la violencia resulta incompatible con los
                                    
1809 Cf. las dudas de Cumont (1933) 258 sobre hasta qué punto el delirio
desmesurado de las antiguas bacantes resultaría tolerable en el colegio de
Torre Nova.
1810 Cumont (1933) 258.
1811 Cf. Harp. Lex. s. v. nebrivzwn.
1812 Cumont (1933) 256ss; Turcan (1965) 117; Nilsson (1957) 55; Matz
(1964) 48ss; Ricciardelli (2000b) 273s.
1813 Boyancé (1966) 52ss.
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preceptos de la vida órfica, no por ello faltan ejemplos de bakceuvein
en este ámbito mistérico. En el caso del fragmento de Cretenses de
Eurípides, el empleo de un verbo de connotaciones cruentas estaría
justificado por tratarse de un rito de iniciación en que podía haber
un sacrificio sangriento. Ahora bien, en el resto de pasajes con
reminiscencias órficas el uso del verbo no puede relacionarse con
primeras iniciaciones ni, por tanto, con actividades violentas. Sin
embargo, es muy probable que también en contextos órficos
bakceuvein conserve todavía vestigios de ese valor cruento, aunque
sea de forma simbólica. En efecto, para el fiel órfico el hecho de
'comportarse como un baco', bakceuvein significa acometer un
sacrificio personal consistente en acatar el modelo de vida órfico, el
∆Orfiko;" bivo". El iniciado se compromete a respetar ciertos
preceptos que afectan a su existencia personal y a cumplir una
serie ritos que, tal y como describe Heródoto, pueden llevarlo a
alcanzar el éxtasis. La diferencia entre el bavkco" dionisíaco y el
órfico estriba en que el baco dinosíaco no órfico busca un éxtasis
transitorio, que termina cuando concluye la celebración colectiva.
Para el baco órfico, en cambio, el éxtasis consiste en ver colmadas
sus aspiraciones de equipararse, aunque sea nominalmente, a la
divinidad de la que es devoto entusiasta. El baco órfico persigue
una condición perdurable, tal y como expresa el perfecto de la
inscripción de Cumas: bavkco" es el resultado de quien a fuerza de
bakceuvein ha logrado su meta de ser un muvsth" ejemplar. Tal y
como resume Turcan,1814 la constancia y la perseverancia
cotidianas en el ∆Orfiko;" bivo" culminan con la muerte del yo
titánico y la liberación del yo dionisíaco. El estatus de baco no se
adquiere de forma irrevocable más que en el momento de morir; es
entonces cuando el fiel órfico pone fin a su esfuerzo continuado
por mantenerse baco. Ahora lo es ya definitivamente.
Por otra parte, y a pesar del empleo simbólico que hemos
postulado para bakceuvein, es posible que las connotaciones
cruentas del verbo desanimaran a algunos autores a la hora de
usar bakceuvein en contextos órficos. Se explicaría así la ausencia de
                                    
1814 Turcan (1992b) 224.
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este verbo en pasajes como el texto de Demóstenes1815 que
proporciona una descripción detallada de los ritos en honor de
Dionisio Sabacio, muchos de los cuales coinciden con actividades
propuestas al comienzo de este estudio para definir bakceuvein. Este
hecho justificaría, asimismo, la escasa presencia en el abanico de
textos órficos de un verbo tan rico en matices como bakceuvein.
                                    
1815 D. 18. 259ss.
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4. 2 LA maniva Y EL ENTUSIASMO DIVINO
La maniva1816 teléstica, cultual o ritual es el estado de
entusiasmo o de posesión del fiel provocado por Dioniso,1817 y que
consiste en la mímesis del dios y sus compañeros míticos.1818 Esta
definición es aplicable perfectamente a lo que sabemos de los ritos
órficos, pero sorprende la escasez de referencias a la maniva o
entusiasmo divino experimentado por los fieles en el transcurso de
la teleté. Una de ellas la encontramos en el pasaje de Heródoto
(Hdt. 4. 79) que hemos citado en el capítulo anterior a propósito
del verbo bakceuvein. Allí se afirma que Dioniso Baqueo incita a sus
fieles a ponerse fuera de sí (o{sti" maivnesqai ejnavgei ajnqrwvpou"). El
dios se apodera (oJ qeo;" lambavnei) de los fieles griegos y del escita
Escilas provocando que alcancen un estado de exaltación (uJpo; tou'
qeou' maivnetai) durante el ritual.
Al estado de maniva hace alusión Platón en el Fedro:
Pl. Phdr. 244e ajlla; mh;n novswn ge kai; povnwn tw'n megivstwn, a} dh; palaiw'n
ejk mhnimavtwn poqe;n e[n tisi tw'n genw'n hJ maniva ejggenomevnh kai; profhteuvsasa oi|"
e[dei ajpallagh;n eu{reto, katafugou'sa pro;" qew'n eujcav" te kai; latreiva", o{qen dh;
kaqarmw'n te kai; teletw'n tucou'sa (sc. hJ maniva) ejxavnth ejpoivhse to;n eJauth'"
e[conta prov" te to;n parovnta kai; to;n e[peita crovnon, luvsin tw'i ojrqw'" manevnti te
kai; katascomevnwi tw'n parovntwn kakw'n euJromevnh.
Pero la demencia, que aparecía y se hacía voz oracular, se reveló a los
que necesitaban una liberación de enfermedades y de los mayores
sufrimientos, que sobrevienen de alguna parte a ciertas estirpes por antiguas
culpas, recurriendo a súplicas y adoraciones a los dioses. Llegó así (i. e. la
demencia) a purificaciones y teletai e hizo indemne para el presente y el
futuro al que participaba de ella, procurando, además, una liberación de los
                                    
1816 Platón (Phdr. 265b) distingue cuatro tipos de maniva divina: la maniva
profética cuyo patrono es Apolo, la maniva teléstica bajo el patronazgo de
Dioniso, la maniva poética inspirada por las Musas y la erótica cuyo patronos
son Afrodita y Eros. Evidentemente nos interesa la maniva teléstica, es decir,
cultual o ritual. Sobre la maniva cf. Linforth (1946a) 127, (1946b); Dodds (1964
[1951]) 69-100.
1817 Burkert (1987a) 104.
1818 La definición es de Calvo (1973) 158, 173.
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males presentes para aquél que enloqueciera y estuviera poseído
rectamente.1819
La maniva se presenta como el estado de quienes recurren a
adoraciones y súplicas a los dioses, así como purificaciones
(kaqarmoiv) y otros ritos de las teletaiv para liberarse de antiguas
culpas. Los efectos de la maniva se manifiestan en el presente y son
perdurables en el futuro. En la lectura del pasaje se advierte una
valoración positiva de la maniva como estado propicio para el
cumplimiento del rito.
Plutarco pone de manifiesto el entusiasmo y posesión divina
que envuelve ciertos ritos:
Plu. Alex. 2. 7 e{tero" de; peri; touvtwn ejsti; lovgo", wJ" pa'sai me;n aiJ th'ide
gunai'ke" e[nocoi toi'" ∆Orfikoi'" ou\sai kai; toi'" peri; to;n Diovnuson ojrgiasmoi'" ejk
tou' pavnu palaiou', (...) hJ d∆ ∆Olumpia;" ma'llon eJtevrwn zhlwvsasa ta;" katocav", kai;
tou;" ejnqousiasmou;" ejxavgousa barbarikwvteron, o[fei" megavlou" ceirohvqei"
ejfeivlketo toi'" qiavsoi".
Existe también otra versión de esto, según la cual todas las mujeres
autóctonas, que participaban en los ritos órficos y dionisíacos desde tiempos
remotos (...). Por su parte Olimpíade, que se esforzaba en esa posesión divina
más que las demás y se arrastraba al entusiasmo de una manera un tanto
bárbara, alzaba en los tíasos grandes serpientes domesticadas.
No hay más testimonios explícitos sobre sensaciones de este
tipo en el rito, pero otros datos pueden ser significativos. El uso del
vino y de la danza religiosa son las dos grandes técnicas dionisíacas
para conseguir el éxtasis.1820 Ambos elementos, junto al empleo de
instrumentos como el tuvmpanon,1821 ocupan un lugar fundamental
en el rito órfico, por lo que podríamos aventurar que provocaban
un estado de exaltación catártica en el fiel. Sin embargo, teniendo
en cuenta las directrices del orfismo, no parece que la maniva fuese
la meta perseguida. El órfico busca un éxtasis permanente, tal y
                                    
1819 Este pasaje ha sido estudiado en detalle por Linforth (1946b).
1820 Dodds (1964 [1951]) 73; Calvo (1973) 161.
1821 Según Calvo (1973) 168, el tympanon es el instrumento orgiástico
por excelencia.
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como vimos a propósito de bakceuvein, y la maniva se presenta como
un estado pasajero con principio y fin en el rito. Si el órfico
alcanzaba en la celebración cultual un estado de exaltación,
perfectamente factible, este hecho no parece, en cambio, que haya
sido tan significativo como para ser resaltado por las fuentes. A
nuestro modo de ver, los escasos pasajes en que se habla de maniva
en relación con el ritual órfico la describen a la manera de la maniva
dionisíaca.
4. 3 OTRAS ALTERACIONES FISIOLÓGICAS Y ANÍMICAS
Hemos dejado para el final las referencias a sensaciones
concretas, más fáciles de definir e identificar que el estado de maniva
o la condición de bavkco". De alteraciones fisiológicas hay
constancia principalmente en los escritos plutarqueos. El de
Queronea menciona escalofríos, espasmos, sudor, estupor,
angustias y agitaciones acaecidos al iniciado durante lo que parece
ser una experiencia1822 similar a la que experimenta el alma en el
momento de morir:
Plu. Fr. 178 Sandbach plavnai ta; prw'ta kai; peridromai; kopwvdei" kai; dia;
skovtou" tine;" u{poptoi porei'ai kai; ajtevlestoi, ei\ta pro; tou' tevlou" aujtou' ta; deina;
pavnta, frivkh kai; trovmo" kai; iJdrw;" kai; qavmbo":
En primer lugar, vagar sin rumbo, rodeos fatigosos y caminos a través
de la oscuridad que se sospecha que no van a acabar; después, antes del fin
mismo, todos los temores, escalofríos, espasmos, sudor y estupor.
Se trata de efectos físicos típicos del terror y la angustia
provocados tal vez por la incertidumbre o, mejor, porque el alma
contemplaría allí los "terrores del Hades" varias veces aludidos por
otras fuentes.1823 Esa sensación de angustia parece ser típica de los
                                    
1822 Cf. § VI La experiencia ritual.
1823 Por ejemplo, PDerveni col. V 5ss; cf. Bernabé, "Los terrores del más
allá en el mundo griego: la respuesta órfica", en prensa; § V Las motivaciones
del ritual, donde analizamos más detenidamente esta posibilidad.
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rituales, pues es a la comparación con éstos a la que recurre para
ilustrar las experiencias en la iniciación filosófica:
Plu. Aud. 47 A dio; dei' pavscein mevn ti kai; davknesqai, mh; suntrivbesqai de;
mhd j ajqumei'n to;n ejlegcovmenon, ajll j w{sper ejn teleth'i kathrgmevnh" aujtou'
filosofiva" tou;" prwvtou" kaqarmou;" kai; qoruvbou" ajnascovmenon ejlpivzein ti gluku;
kai; lampro;n ejk th'" parouvsh" ajdhmoniva" kai; tarach'".
Y, por ello, es preciso que el reprendido sufra y se sienta algo molesto,
pero que no se desaliente ni desanime, sino que, al iniciarse en la filosofía,
como en un ritual, tras someterse a las primeras purificaciones y clamores
espere algo dulce y brillante a partir de la angustia y agitación presentes.
Es probable, por tanto, que el fiel pasase por una etapa de
miedo y desconcierto, tal y como sabemos que ocurría en Eleusis,
donde los iniciandos, cada uno guiado por un mistagogo,
peregrinaban fuera del anaktoron a buscar a Core, en la oscuridad
y con la cabeza cubierta con una capucha que no les permitía ver
nada, probablemente con una sensación de ansiedad y temor.1824
Antes de concluir el capítulo sobre las sensaciones anímicas
y fisiológicas de los fieles nos gustaría extraer algunas
conclusiones. En primer lugar, las referencias al modo en que el
cumplimiento del rito afecta a los fieles son relativamente escasas,
quizás porque al órfico, más que el éxtasis pasajero, le interesa la
perdurabilidad de un estado de bienaventuranza. Se explica así que
en los textos órficos el significado de términos como bavkco" o
bakceu vein  se haya visto relativamente alterado, o que las
referencias al estado de maniva sean casi inexistentes. Por último,
tampoco abundan las noticias sobre alteraciones fisiológicas
experimentadas por el fiel en el ritual, lo que, hasta cierto punto,
resulta consecuente con la concepción de teleté como preparación
para afrontar la muerte del cuerpo. Al órfico se le prepara para una
nueva vida en la que es el alma la que adquiere todo el
protagonismo en detrimento del cuerpo. Tras la muerte, el alma se
libera de la cárcel corporal y, en consecuencia, de todo tipo de
                                    
1824 Bernabé (2001a) 13.
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alteraciones de naturaleza fisiológica como los temblores, los
sudores o el miedo descritos por Plutarco.
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V LAS MOTIVACIONES DEL RITUAL
El propósito de este capítulo es desentrañar las causas y los
fines por los que, según las fuentes, se desarrolla el ritual. A lo
largo de nuestra investigación hemos tratado de conocer datos
sobre los participantes (fieles y oficiantes) en la telethv, hemos
trazado las líneas básicas sobre dicho concepto y hemos
individualizado los ritos celebrados. Asimismo, hemos mencionado
en diversas ocasiones las causas que llevaban al fiel al
cumplimiento del rito, pero nos gustaría detenernos un poco más
en este aspecto.
Ya desde los comentaristas más antiguos1825 la teleté se
concibe como una experiencia útil y poderosa por el conocimiento
fundamental que se adquiere en su transcurso. El Papiro de
Derveni insiste especialmente en los aspectos del conocimiento y la
esperanza:
PDerveni col. XX 5s d ≥okou'nte" provteron h] ejpitelevsqai eijdhvsein.
Pensando, antes de cumplir los ritos, que van a adquirir conocimiento.
PDerveni col. XX 11s pri;m me;n ta; ªiJºe ≥ra; ejpitelevsai ejlpivzonªteº"
eijdhvsein.
Y antes de celebrar los ritos sagrados esperan adquirir conocimiento.
PDerveni col. V 9ss uJpov ªte ga;rº aJ ≥martãivÃh"≥ k ≥ai; ªtºh'" a[llh" hJdonªh'º"≥
nenikhmevn ≥ªoi, oujº m ≥a ≥n ≥q ≥ªavnoºu ≥sin ªoujde;º p ≥isteuvousi. ajªpiºstivh de; kajma ≥ªqivh taujtovn:
h]n ga;r mh; maºn ≥qavnwsi mh ≥ªdºe; ginwvªsºk ≥wsªin, oujk e[stin o{pw" pisteuvsouºs ≥i ≥n kai;
oJrªw'nte"º.
Vencidos por el error y por otro tipo de placer, no aprenden ni creen,
y es que la desconfianza y la ignorancia son una misma cosa. Y si no
aprenden ni conocen, no hay manera de que crean, incluso cuando ven.1826
                                    
1825 Ar. Ra. 1030ss; Pl. Phd. 69c, R. 364e, 366a; D. S. 1. 23. 7, cf. § 1. 2 La
telethv en los órficos.
1826 La traducción es de Bernabé (2001a) 15s.
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Además de estos testimonios, hemos visto1827 que
determinados verbos de los que depende telethv hacen referencia a
la transmisión de un saber, por lo que el concepto de conocimiento
es intrínseco a la naturaleza de las teletaiv. En el tantas veces
citado pasaje de Plutarco que compara las experiencias de la
muerte y el ritual, afirma el de Queronea que el alma adquiere un
conocimiento en el trance de la muerte, de donde se deduce que en
la telethv se adquiere también un conocimiento.1828 Ahora bien, lo
característico de la teleté es que, lejos del aprendizaje intelectual,
la enseñanza se adquiere a través de una experiencia vivida en el
rito, a la que dedicaremos el siguiente capítulo.
En nuestro estudio hemos destacado el papel central que
ocupa en la teleté el i Jero;" lovgo"1829 órfico que narra los
padecimientos de Dioniso a manos de los Titanes. Podemos afirmar
que el conocimiento adquirido en la teleté versa, entre otros, sobre
este mito que hace a los Titanes antecesores de la humanidad y
sirve de pretexto para explicar el origen del hombre, su situación
en el mundo y su destino final. De acuerdo con este relato, el fiel se
ve afectado por una culpa antecedente que deberá expiar:
PDerveni col. VI 4s th;n ≥ q ≥usªivaºn ≥ t ≥ouvtou ≥ e{nekeªnº p ≥ªoiou'sºi ≥ªnº oiJ m ≥av ≥ªgoºi ≥,
wJ≥s≥perei; poinh;n≥ ajpodidovnte".
A causa de esto hacen los magos la ofrenda, como si pagasen un
castigo.
Pl. Phd. 62b oJ me;n ou\n ejn ajporrhvtoi" legovmeno" peri; aujtw'n lovgo", wJ" e[n
tini frourai' ejsmen oiJ a[nqrwpoi kai; ouj dei' dh; eJauto;n ejk tauvth" luvein oujd∆
ajpodidravskein, mevga" tev tiv" moi faivnetai kai; ouj rJavidio" diidei'n.
Pues bien, el relato que se cuenta en reuniones secretas sobre eso, que
las personas estamos bajo una especie de custodia y sobre todo que no debemos
liberarnos de ella ni escapar, me parece algo grande y no fácil de entrever.
                                    
1827 Cf. § 1. 3 La transmisión de las teletaiv órficas.
1828 Plu. Fr. 178 Sandbach, cf. Bernabé (2001a) 14.
1829 Cf. § 3. 2. 1. 2 Las referencias a uno o varios iJeroi; lovgoi.
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Arist. Fr. 60 Rose tiv" a]n ou\n eij" tau'ta blevpwn oi[oito eujdaivmwn ei\nai kai;
makavrio", eij prw'ton eujqu;" fuvsei sunivstamen, kaqavper fasi;n oiJ ta;" teleta;"
levgonte", w{sper a]n ejpi; timwrivai pavnte". tou'to ga;r qei'on oiJ ajrcaiovteroi levgousi
to; favnai didovnai th;n yuch;n timwrivan kai; zh'n hJma'" ejpi; kolavsei megavlwn tinw'n
aJmarthmavtwn.
¿Y quién a la vista de ello se consideraría feliz o afortunado, si desde el
principio nos encontramos justamente y por naturaleza, como dicen los que
cuentan las teletai, sometidos a una especie de castigo todos?. Pues los más
antiguos dicen que es divino declarar que el alma expía la pena y que
nosotros vivimos para ser castigados por ciertas graves fechorías.
El castigo1830 no es otro que la actual condición de mortal
que el iniciado debe esforzarse en superar durante su estancia en
la tierra para que una vez muerto pueda declarar ante la reina de
los infiernos:
fr. 489 B., 4 poãiÃna;n° d∆ ajntapevøiØteøseØiãsÃ∆ e[rgwn° e{neka ou[ti dikaãivÃwn.
He pagado el castigo que corresponde a acciones impías.
La liberación y purificación1831 de esas injusticias se logra
participando en los ritos de la teletaiv y siguiendo las pautas que
allí se marquen:
Pl. R. 364e peivqonte" ouj movnon ijdiwvta" ajlla; kai; povlei", wJ" a[ra luvsei" te
kai; kaqarmoi; ajdikhmavtwn dia; qusiw'n kai; paidia'" hJdonw'n eijsi me;n e[ti zw'sin, eijsi;
de; kai; teleuthvsasin, a}" dh; teleta;" kalou'sin, ai} tw'n ejkei' kakw'n ajpoluvousin hJma'".
Convenciendo no sólo a particulares, sino a ciudades, de que
liberaciones y purificaciones de injusticias les son posibles en vida y también
tras la muerte, mediante ofrendas y juegos placenteros, que precisamente
llaman teletai, que nos libran de los males de allí.
PGurob v 3s   ≥d ≥i ≥a; ≥ th;n telethvn.
Jdw'ron devxºat∆ ejmo;n poina;" patªevrwn ajqemivstwn.
                                    
1830 Otras referencias al castigo, aunque ya sin una relación tan directa
con la práctica cultual, pueden verse en Pi. Fr. 133 Sn.-Maehl; Pl. Cra. 400c; cf.
Bernabé - Jiménez (2001) 143ss.
1831 Sobre el concepto de purificación, cf. § 3. 1. 7 Las purificaciones.
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Durante la teleté. Aceptad mi presente en compensación por mis
antepasados impíos.
Plu. Fr. 178 Sandbach ejn ai|" oJ pantelh;" h[dh kai; memuhmevno" ejleuvqero"
gegonw;" kai; a[feto" periiw;n ejstefanwmevno" ktl.
En estos lugares quien ha participado ya completamente en los
misterios, se ha vuelto libre y llega coronado1832 (...).
El ritual se cumple en vida pero sus efectos adquieren plena
vigencia tras la muerte del cuerpo. Es entonces cuando a aquellas
almas que han logrado salir del ciclo y reponerse del mal1833 las
espera un destino dichoso en compañía de los dioses:
Pl. Phd. 69c oJ de; kekaqarmevno" te kai; tetelesmevno" ejkei'se ajfikovmeno"
meta; qew'n oijkhvsei.
Pero el que llega allí purificado y cumplidas las teletai habitará en
compañía de los dioses.
Pl. R. 363c eij" {Aidou ga;r ajgagovnte" tw'i lovgwi kai; kataklivnante" kai;
sumpovsion tw'n oJsivwn kataskeuavsante" ejstefanwmevnou" poiou'sin to;n a{panta
crovnon h[dh diavgein mequvonta", ktl.
Pues los transportan con la imaginación al Hades y allí los sientan a la
mesa y organizan un banquete de justos, en el que los hacen pasar la vida
entera coronados y beodos (...).
fr. 485-486 B., 6s oi\non e[cei" eujdãaÃivmona timh;ãnÃ
kai;≥ s≥u; me;n ei|" uJpo;≥ g≥h'≥n televs°a" a{per o[lbioi a[lloi.
Tienes vino,1834 dichoso privilegio
y tú irás bajo tierra, cumplidos los mismos ritos que los demás felices.
                                    
1832 Para el valor de la corona, cf. § 3. 1. 6. 4 La corona (stevfano").
1833 Fr. 488 B., 5 kuvkloãuÃ d∆ ejxevptan barupenqevo" ajrgalevoio, "salí volando
del penoso ciclo de profundo pesar"; Procl. in Ti. III 296. 8 kuvklou te lh'xai kai;
ajnayu'xai kakovthto", "salir del ciclo y reponerse del mal"; Simp. in Cael. 377. 12
Heiberg oi|" ejpevtaxen oJ Zeu;" kuvklou t j ajllh'xai kai; ajnayu'xai kakovthto", "a
quienes Zeus encomendó la liberación del ciclo y un respiro en la desgracia".
Sobre el ciclo de renacimientos, cf. § 3. 2. 5. 2 Otras expresiones cultuales.
1834 Sobre la significación del vino, cf. § 3. 1. 3 Libaciones y consumo de
bebida.
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Plu. Fr. 178 Sandbach ejn ai|" oJ pantelh;" h[dh kai; memuhmevno" ejleuvqero"
gegonw;" kai; a[feto" periiw;n ejstefanwmevno" ojrgiavzei kai; suvnestin oJsivoi" kai;
kaqaroi'" ajndravsi.
En estos lugares quien ha participado ya completamente en los
misterios, se ha vuelto libre y llega coronado y libertado, celebra los misterios
y vive con varones santos y puros.
Ahora bien, sólo los iniciados logran apartarse del mal y
encontrar algo mejor.1835 Los profanos, en cambio, no podrán
esquivar los castigos1836 en el Hades:
PDerveni col. V 5s eij qevmiª" ajpistei'n ta;º ej ≥n ≥ ”Aidou deinav. tiv ajpistou'si…
Si es lícito ...  (y en virtud de qué oráculos) no creer en los terrores del
Hades.1837 ¿Por qué no creen1838?.
Pl. P h d . 69c kai; kinduneuvousi kai; oiJ ta;" teleta;" hJmi'n ou|toi
katasthvsante" ouj fau'loi ei\nai, ajlla; tw'i o[nti pavlai aijnivttesqai, o{ti o}" a]n
ajmuvhto" kai; ajtevlesto" eij" ”Aidou ajfivkhtai ejn borbovrwi keivsetai.
Y es posible que quienes nos instituyeron las teletai no sean
individuos de poco mérito, sino que de verdad de forma enigmática se indique
                                    
1835 D. 19. 260 , Je[fugon kakovn, eu|ron a[meinon,∆ "he dejado el mal, he
encontrado el bien".
1836 Cf. Bernabé, "Los terrores del más allá en el mundo griego: la
respuesta órfica", en prensa. Orígenes (Cels. 8. 48. 1ss) menciona castigos
eternos, sin especificar cúales, transmitidos por telestes y mistagogos, cf. § 2.
2. 2. 1 Denominaciones con el radical tele(s)-. b) telesthv". No entramos a
considerar la imagen de los castigos ultraterrenos que aparece en el Papiro de
Bolonia,, un documento que por su estilo parece de época romana, en torno al
II-III d. C., aunque otros prefieren situarlo en el ambiente judaico del
helenismo alejandrino. El papiro contiene el texto de una catábasis descrita
por un narrador que va viendo pecadores, un juicio de las almas y algunas
almas de bienaventurados. Se observa una serie de castigos ultraterrenos,
pero la atención se centra más bien en describir cuáles han sido los pecados
cometidos en vida por las almas. Sobre el Papiro de Bolonia, vid., por ejemplo,
Dieterich (1893 [=19132]); Keydell - Ziegler (1942) 1391ss; Turcan (1956);
Burkert (1972) 130; West (1983) 6, 9s, 12; Casadio (1986); Brisson (1995) IV 2915;
Kingsley (1995) 38ss, 123ss.
1837 Según Bernabé (2001a) 15, el ilustrado comentarista de Derveni
considera absurdo que no se crea en "los terrores del Hades".
1838 Tsantsanoglou (1997) 110 entiende que el comentarista se dirige a
los profanos cuyos castigos en el Hades son evidentes, intentando persuadirlos
de que sólo purificándose e iniciándose podrán adquirir una vida feliz en el
más allá. Vid. et. Janko (1997) 68.
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desde antaño que quien llega al Hades no iniciado y sin haber cumplido las
teletai yacerá en el fango.
Pl. R. 363d tou;" de; ajnosivou" au\ kai; ajdivkou" eij" phlovn tina katoruvttousin
ejn ”Aidou kai; koskivnwi u{dwr ajnagkavzousi fevrein, ktl.
En cambio, a los impíos e injustos los zambullen en una especie de
fango en el Hades o los obligan a llevar agua en un cedazo (...).
Pl. R. 364e mh; quvsanta" de; deina; perimevnei
Pero a los que no ofrendan los esperan cosas terribles.
Plu. Fr. 178 Sandbach to;n ajmuvhton ejntau'qa tw'n zwvntwn ãkai;Ã ajkavqarton
ejforw'n o[clon ejn borbovrwi pollw'i kai; oJmivclhi patouvmenon uJf∆ eJautou' kai;
sunelaunovmenon, fovbwi de; qanavtou toi'" kakoi'" ajpistivai tw'n ejkei' ajgaqw'n
ejmmevnonta. ejpei; tov ge para; fuvsin th;n pro;" to; sw'ma th'i yuch'i sumplokh;n ei\nai
kai; suvnerxin ejkei'qen a]n sunivdoi".
Viendo a la muchedumbre no iniciada en este mundo de los vivos y
que está sin purificar, pisoteada en abundante barro y nube de polvo y
constreñida por sí misma, que persevera en los males por miedo a la muerte y
desconfianza de los bienes de allí.
Olymp. in Grg. 29. 4 (153. 20 Westerink) e[sti de; ejkei' ”Aidh" kai; duvo
pivqoi, oJ me;n ei|" tetrhmevno", oJ de; ei|" uJgihv". oiJ me;n ou\n ejntau'qa telesqevnte" ejn tw'i
uJgiei' eijsivn, oiJ de; mh; muhqevnte" kai; telesqevnte" paravgousin u{dwr eij" kovskinon
ejpibavllein eij" to;n tetrhmevnon pivqon. ajnhvkesta ou\n pavscousin ou|toi.
En cambio, allí está el Hades y dos tinajas, una agujereada y la otra
íntegra. Ahora bien, los que han celebrado aquí las te leta i  están
representados en la íntegra, pero los que no han sido iniciados ni celebrado
las teletai llevan agua en un cedazo para echarla en la tinaja agujereada. En
verdad, éstos sufren tormentos incurables.
Si recapitulamos los datos, observamos que el fiel acude a la
teleté para adquirir un conocimiento que le permita librarse de su
condición de mortal, que es el castigo que debe expiar la
humanidad por una falta cometida por sus antecesores los Titanes.
Si el alma humana se purifica y se libera de esta mancha durante
su vida terrenal, conseguirá esquivar los terrores del Hades y
obtendrá el privilegio de habitar bajo tierra junto a los demás
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felices. Este esquema muestra claramente que lo que distingue a los
bacos de los profanos es el destino final que aguarda a unos y otros
tras la muerte del cuerpo. En definitiva, tal y como Plutarco
sintetiza perfectamente, conocimiento, liberación, pureza y
esperanza en un destino mejor en el otro mundo son los cuatro
motivos básicos de la asistencia a estas celebraciones. Los tres
primeros deben lograrse durante la existencia en la tierra y son
imprescindibles para que el alma acceda, tras la muerte corporal, a
la pradera1839 de los bienaventurados, imagen idílica con que se
representa el destino dichoso de los bacos en el más allá.
Entendemos ahora por qué, como afirma Platón (R. 364e), los
efectos de las teletai siguen vigentes tras la muerte. El fiel acude a
estas celebraciones para vivir una experiencia que lo prepare para
afrontar con garantías la muerte del cuerpo; una experiencia que le
anticipe lo que allí va a encontrar y le asegure que la verdadera
vida empieza cuando, una vez muerto, abandone su condición
mortal y se incluya definitivamente entre los bacos.
Merece la pena reunir una serie de noticias, citadas hasta
ahora de forma dispersa, y ahondar un poco más en la concepción
de teleté como experiencia anímica fundamental, como ensayo de
lo que sucederá tras la muerte del cuerpo.
                                    
1839 fr. 487 B., 5s cai'rãeÃ cai're: dexia;n oJdoipovr<ei> / leimw'nav" q°∆øeØ iJerou;"
kai; a[lsea Fersefoneiva", "salve, salve, al tomar el camino a la derecha, hacia
las sacras praderas y sotos de Perséfone; fr. 493 B. ei[siqãiÃ iJero;n leimw'na,








VI LA EXPERIENCIA RITUAL
La teleté se concibe como una experiencia que marca para
siempre la vida de los iniciandos. Un fragmento de Aristóteles
enuncia con claridad la naturaleza de los rituales:
Arist. Fr. 15 Rose (ap. Sines. Dio 10 p. 271 Krab) kaqavper ∆Aristotevlh"
ajxioi' tou;" teloumevnou" ouj maqei'n tiv dei'n, ajlla; paqei'n kai; diateqh'nai, dhlonovti
genomevnou" ejpithdeivou":
Lo mismo que Aristóteles considera que los que se inician no deben
aprender algo, sino experimentar y cambiar de mentalidad, esto es, llegar a
estar preparados.
El iniciando acude a la teleté en busca de una enseñanza que
se logra a través de una experiencia. En palabras de Bernabé,1840 la
iniciación no es como una lección, no sigue las leyes del
pensamiento discursivo. Es, sobre todo, una experiencia que
produce per se un cambio de mentalidad, una preparación que no
puede ser para otra cosa que para la muerte. La iniciación se torna
así en un evento inolvidable, una experiencia que marca para toda
la vida, fundamentalmente una experiencia anímica.
La relación entre la experiencia ritual y la muerte se hace
evidente de múltiples formas. En una de las laminillas de Turios se
saluda al alma del difunto de la siguiente guisa:
fr. 487 B., 3 cai're paqw;n to; pavqhma to; d∆ ou[pw provsq∆øeØ ejpepovnqei".
 Salve, tras haber tenido la experiencia que nunca antes tuviste.
No se trata de una experiencia cualquiera, sino de "la"
experiencia por excelencia para el fiel, como indica el artículo
determinado. La frase se enmarca en un contexto que hace
referencia a la conversión en dios del iniciado y a la felicidad de la
nueva vida, tras la muerte. El término pavqhma recoge con gran
acierto el doble sentido de la palabra: negativo (muerte) y positivo
                                    
1840 Bernabé (2001a) 17.
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(verdadera vida),1841 la misma paradoja del verso 1 de Pelina (fr.
485-486 B.), nu'n e[qane" kai; nu'n ejgevnou, "acabas de morir y acabas
de nacer", o de las tablillas óseas de Olbia, bivo", qavnato" bivo", "vida,
muerte, vida". La experiencia, pavqhma, no puede ser sino la muerte
o el ritual, o mejor, ambas a la vez.1842 De hecho, creemos que las
laminillas de oro órficas son el mejor ejemplo para ilustrar la
relación ritual-muerte. Las láminas son textos absolutamente
funcionales cuya finalidad es ayudar al muerto en su tránsito
ultraterreno. Su reducido tamaño impone la necesidad de que estos
documentos contengan sólo los mínimos indispensables para lograr
el objetivo propuesto. Pero es evidente que el difunto iniciado ha
tenido acceso a lo largo de su vida a un conocimiento que le
permite descifrar el contenido sintético de las láminas. El mejor
momento para darle a conocer esas claves era el ritual, puesto que,
según hemos visto en nuestro estudio, el contenido de las láminas
versa sobre elementos propios de los ritos como el vino, la corona,
el concepto de purificación o las contraseñas, por citar sólo los más
significativos. El profesor Riedweg1843 ha propuesto una
reconstrucción de una imagen "arqueológica" del ritual
representado en las laminillas, especificando lo que corresponde a
los drwvmena y a los legovmena y haciendo especial hincapié en que
muchas de las expresiones allí contenidas procederían en última
instancia de un iJero;" lovgo" órfico. Además, Riedweg1844 ha
sugerido la posibilidad de que los versos dactílicos y los pasajes en
prosa rítmica que leemos en las láminas fuesen recitados por un
telestes o por los propios iniciados durante el ritual. En una
palabra, la función y el contenido de las laminillas áureas
adquieren pleno sentido si consideramos el ritual una puesta en
escena simbólica de lo que le sucederá al alma en el más allá.
                                    
1841 Velasco López (1990-1991) 559ss.
1842 Como quiere Burkert (1975) 96. Ya Comparetti (1910) 8s había
interpretado la frase como una referencia a la conversión en dios del
iniciado. Para otras propuestas cf. Bernabé - Jiménez (2001) 132s.
1843 Riedweg (1998).
1844 Riedweg (1998) 371 y n. 49.
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A lo largo de nuestra investigación hemos visto que la
concepción de teleté como experiencia anticipatoria que prepara al
iniciando para afrontar la muerte del cuerpo subyace en muchas
de las prácticas y enseñanzas doctrinales órficas. Por ejemplo, los
ritos consistentes en portar coronas o beber vino pretenden
ilustrar las delicias de las que disfrutarán los bacos en el más allá.
Asimismo, las fórmulas aprendidas en el ritual deberán repetirse
en el tránsito ultramundano ante los guardianes y divinidades
infernales. Las coincidencias entre lo acontecido en la muerte y en
la teleté se amplian considerablemente con varios testimonios que
relacionan de forma directa ambas experiencias en los planos
formal y conceptual.
Platón1845 vincula las teletaiv con el más allá a través de un
juego etimológico entre teletaiv y el participio teleuthvsasin. Las
teletaiv reciben su denominación 'precisamente' (marcado en
griego con un dhv aseverativo) por uno de sus efectos, a saber, que
son útiles a los iniciados en vida y tras la muerte (eijsi me;n e[ti
zw'sin, eijsi; de; kai; teleuthvsasin). Los preservan de los males de allí,
es decir, del mundo de los muertos, frente a la amenaza final de un
destino terrible para quienes no realicen los sacrificios (mh ;
quvsanta" de; deina; perimevnei). En consecuencia, las teletaiv son el
remedio a esa fatalidad.
Un fragmento de Plutarco1846 confirma la comparación de
muerte y ritual. En el texto se recurre también a la relación
etimológica entre 'morir' (teleuta'n) y 'celebrar las teletai'
(telei'sqai) para justificar la existencia de sensaciones afines a
ambas experiencias, tales como la angustia, la fatiga o la luz
asombrosa.1847 Afirma el de Queronea que el alma adquiere un
                                    
1845 Pl. R. 364e; cf. § 3. 2. 4. 2 Las etimologías transmitidas por Platón.
1846 Plu. Fr. 178 Sandbach, cf. Bernabé (2001a).
1847 El pasaje es analizado detalladamente en § 3. 2. 4. 2 Las etimologías
transmitidas por Platón; § 3. 3. 3 ta; oJrwvmena y ta; deiknuvmena 'lo que se ve y se
muestra'; § 4. 3 Otras alteraciones fisiológicas y anímicas. Una descripción
similar sobre la naturaleza de esta experiencia la presenta un contemporáneo
de Plutarco, Dión Crisóstomo (Or. 12. 33), vid. supra n. 1741 y el apéndice de
textos.
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conocimiento en el trance de la muerte, de donde se deduce que en
la telethv se adquiere también un conocimiento.1848 Dice también
que quien ha participado en los misterios (memuhmevno") se ha
liberado (ejleuvqero") y ha alcanzado la condición de santo y puro
(o{sio" kai; kaqarov"), todo lo cual le permitirá evitar el cenagoso
destino de los no iniciados. La utilidad de estas prácticas confirma
la definición de telethv como celebración preparatoria para
afrontar la muerte del cuerpo. Y no es la única vez que Plutarco
compara ambas experiencias. En otro pasaje,1849 sin que medie ya
una similitud formal, puesto que se emplea qavnato" para 'muerte',
en lugar de teleuthv, se aconseja que el alma en el momento de
morir debe estar pura como cuando celebra la telethv.
En el Escrito de Consolación a su esposa,1850 Plutarco vuelve
a poner de manifiesto que el conocimiento adquirido durante la
teleté guarda relación con la vida ultraterrena porque allí se
aprende que tras la muerte existe el mal y el dolor, evidentemente
sólo para quienes no hayan seguido el camino adecuado.
En definitiva, varios testimonios revelan la relación formal y
conceptual entre la experiencia cultual y la de la muerte. A ello se
suma la evidencia de que muchos de los ritos terrenales tienen su
correlato en lo acontecido en el más allá, o al menos en las
representaciones ultramundanas que sustentan las creencias de
estos grupos mistéricos. Por último, no hay que olvidar que la
motivación principal para acudir a las teletaiv es la esperanza en
un destino mejor tras la muerte del cuerpo. De acuerdo con todos
estos datos, podemos afirmar que el fiel acude a las teletaiv para
tener una experiencia fundamental e inolvidable que le marcará
para el resto de su vida. Conocerá cuál es la suerte del alma en el
más allá; suerte que es representada en el rito como ensayo de lo
que sucederá tras la muerte corporal. El iniciando celebrará ritos
que lo purifiquen de la culpa heredada y lo liberen del miedo a la
muerte. Aprenderá un modelo de vida, el  jOrfiko;" bivo", cuyas
                                    
1848 Cf. Bernabé (2001a) 14.
1849 Plu. Fr. 200. 59 Sandbach.
1850 Plu. Cons. ad ux. 611 D, cf. Bernabé (1996b) 76, 89.
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pautas deberá seguir fielmente si quiere superar su actual situación
de mortal y afrontar con garantías la muerte del cuerpo. El ritual,
en definitiva, entraña la esperanza de lograr un destino dichoso en
el más allá y se revela como el único remedio a la suerte siniestra








El orfismo fue una de las corrientes mistéricas de la
antigüedad a la que pueden atribuirse rasgos peculiares, pero que
compartió también muchas características con el bagaje común de
otros movimientos religiosos de ideas místicas y catárticas, como el
dionisismo o los Misterios de Eleusis. Nuestro grado de
conocimiento sobre estos grupos no permite establecer el
predominio de unos sobre otros y nos conduce, más bien, a hablar
de influencias mutuas o de rasgos compartidos, sin que el orfismo
se distinguiese netamente de todos los demás movimientos.
La dispersión y parquedad de las fuentes para el estudio del
orfismo hace muy difícil una reconstrucción en profundidad de
cada estadio cronológico. En gran medida, hemos reconstruido lo
que en lingüística se denomina un diasistema, esto es, un esquema
ritual que incorpora detalles de diversas épocas (desde el s. VI a. C.
hasta al menos el s. IV d. C.), sin que tengamos la seguridad de que
todos hayan pertenecido a los diferentes estadios- incluso, al
contrario, consideramos más probable que no sea así. Pese a ello,
hay una notable coherencia en rasgos fundamentales. Además, las
numerosas coincidencias en elementos de épocas dispares
difícilmente pueden ser casuales y parecen indicar una profunda
continuidad en las doctrinas de estos grupos religiosos. Por todo
ello, nos parece lícito realizar la reconstrucción propuesta. En
cualquier caso, cuando ha sido posible hemos delimitado lo que no
pertenece más que a un primer momento o a una época tardía.
En estas conclusiones recogemos de forma sinóptica lo dicho
a lo largo de nuestra investigación, por lo que no reiteramos las
referencias a los textos y estudios que nos han servido de base y
que figuran en los capítulos correspondientes.
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1. EL CONCEPTO DE telethv
En nuestro estudio hemos traducido teleth v como
'ceremonia', 'celebración cultual' o simplemente 'ritual', en lugar
de 'rito' o 'lectura'. Esta traducción se justifica en el plano
semántico porque las teletaiv son el marco en que tienen cabida
ritos y enseñanzas. Términos como ceremonia, celebración o ritual
engloban estos matices y se ajustan a una definición abstracta
apropiada para emplearse como denominación genérica de 'ritos',
'enseñanzas doctrinales', o ambos, ya que en numerosas ocasiones
el concepto de teleté auna indisolublemente doctrina y rito.
La relación con otros términos del vocabulario mistérico
confirma que telethv es la ceremonia que se realiza dentro del
marco de unas creencias religiosas reservadas a iniciandos o
iniciados (musthvria) en el transcurso de la cual tienen lugar ritos
(o[rgia), purificaciones (kaqarmoiv) y ofrendas (qusivai). En definitiva,
telethv designa la transmisión por medio del mito y del rito de un
conjunto de creencias religiosas (musthvria). Teletaiv y musthvria son
concebidos en sentido abstracto y en algunos casos se equiparan
como si fuesen sinónimos. Los campos semánticos de o[rgia o qusivai
se restringen, en cambio, al rito concreto.
En el aspecto formal, determinadas preposiciones (periv, diav,
ejn, katav) apoyan la definición de 'ceremonia', 'celebración' o
'ritual', según se observa en expresiones del tipo dia; th;n telethvn,
kata; ta;" teletav", 'durante la/s ceremonia/s'.
Por otra parte, conviene señalar que telethv no es sólo una
ceremonia de iniciación. En ocasiones puede emplearse el término
para designar una primera iniciación, pero el concepto engloba y
supera el carácter puntual de la iniciación. En muchos de los
ejemplos hay implícita una repetición periódica de las
celebraciones, refrendada en el aspecto formal por el empleo del
plural teletaiv, que contrasta con el carácter único de la iniciación.
Además, la insistencia en que sólo los iniciados acudan a estas
ceremonias carecería de sentido si se tratase exclusivamente de
iniciaciones puntuales, pues, en tal caso, se insistiría en el hecho de
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iniciarse más que en la prohibición de acceso al no iniciado. En
cualquier caso, si el ritual de iniciación y los posteriores coincidían
en lo esencial no había necesidad expresa de diferenciarlos en el
nombre. Este argumento podría justificar la escasez de testimonios
del término muvhsi", que habría sido relegado por la amplitud
semántica de telethv. Por su parte, la traducción del participio
activo telw'n/ telou'sa por 'el/ la que inicia' resulta insuficiente
porque invalida una posible reiteración de los ritos, implícita en
muchos de los ejemplos, y no es apropiada a los contextos en que
el participio lleva un complemento referido al rito concreto.
La revisión de los verbos de los que es objeto telethv (o el
plural teletaiv) revela que el origen de estas celebraciones se asocia
a una figura humana, casi siempre a Orfeo, que actúa como
fundador o introductor y reorganizador del ritual al que los fieles
acuden para participar en ellos. La celebración, aun dedicada a la
divinidad, está orientada de preferencia a la transmisión y
adquisición de determinados conocimientos, por lo que la idea de
aprendizaje y enseñanza es inherente al concepto de telethv. Pero
es preciso puntualizar que se trata de una enseñanza no tanto
discursiva cuanto tendente a proporcionar una experiencia. El
saber puede transmitirse de padres a hijos en el caso de los
oficiantes, quienes con posterioridad, como mediadores entre lo
humano y lo divino, lo descubren a los hombres. El análisis de los
verbos a los que complementa telethv demuestra una vez más que
es imposible separar el rito concreto de la doctrina teórica. La
telethv no sólo se celebra, sino que se revela, se enseña y se
aprende. La complejidad del propio concepto propicia en ocasiones
una alternancia en la traducción por ritos o enseñanzas según el
verbo, el contexto y la pericia del traductor. Pero, por encima de
traducciones puntuales, telethv se revela como algo más que la
mera lectura o la simple ejecución material de rito.
Por último, hemos de señalar que si bien las teletaiv están
orientadas a la liberación personal del fiel más que al culto del dios
propiamente, desde los ejemplos más antiguos la divinidad es
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mencionada y en algunos casos asociada de manera directa al
cumplimiento del rito, hasta el punto de que en composiciones de
fecha tardía, como es el caso de los himnos órficos, la intención
primera parece constreñir a la divinidad recurriendo a fórmulas
que ponen de manifiesto la trabazón entre creencias religiosas y
magia.
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2 LOS PARTICIPANTES EN LAS teletaiv: FIELES Y SACERDOTES
2. 1 LOS FIELES
La participación en el culto órfico requería de una iniciación
previa en la que se adquiría la condición de muvsth". No hay datos
sobre la prohibición de acceso a los ritos, pero sí muchas alusiones
a su simbolismo, de manera que la iniciación más que obligatoria
era imprescindible. El carácter enigmático de las celebraciones
'compelía' al iniciando a conocer unas claves que le permitiesen
entender lo que allí iba a oír, ver y ejecutar. La iniciación le
permitía el aprendizaje de las enseñanzas doctrinales
concernientes a las teletai. Frente a esto, una conocida fórmula
órfica instaba al profano a cerrar las puertas de sus oídos a
ceremonias y conocimientos.
La separación entre fieles y profanos es notablemente
resaltada por las fuentes que traslucen el deseo de alcanzar el
destino dichoso de los primeros y el temor por la desgracia de los
segundos. Teniendo en cuenta la diferencia de rango y privilegio
entre profanos e iniciados, sorprenden los escasos requisitos
exigidos para pasar de un estatus a otro. Salvo la iniciación, no
había limitaciones por razones de edad, sexo o nivel social. Fuentes
de diversos períodos confirman la participación de mujeres y niños
en los ritos. El orfismo tampoco era exclusivo de una clase social
determinada, a pesar de las menciones a la condición acomodada
de algunos participantes, como el rey escita Escilas citado por
Heródoto.1851 Platón1852 critica a los sacerdotes que llaman a las
puertas de los ricos, en busca de la mejor clientela, pero no dice
que fuese la única. De inmediato menciona el intento de convencer
a particulares y ciudades enteras, donde convivían gentes de toda
condición. Según Demóstenes,1853 los asistentes contribuían con
pasteles empapados en vino y rosquillas, de manera que cualquiera
podía iniciarse a cambio de un pequeño aporte material, incluidos
                                    
1851 Hdt. 4. 78s.
1852 Pl. R. 364e.
1853 D. 18. 260.
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los no ciudadanos, pues en un pasaje de Teofrasto1854 una nodriza,
posiblemente no ciudadana, acude al ritual en sustitución de su
señora. Los extranjeros podían participar en los ritos, como hace el
rey escita Escilas de Heródoto. En definitiva, cualquiera podía
iniciarse y cumplir los ritos. Las verdaderas restricciones de acceso
al culto provendrían de las exigencias que comportaba el iniciarse.
El mito del despedazamiento de Dioniso a manos de los Titanes es
expresión de la creencia órfica de una culpa heredada que había
que expiar. La vida de los iniciados debía someterse a unas pautas
muy estrictas para mantener el estatus de fiel y librarse de esa
mancha primigenia. El jOrfiko;" bi vo", 'la vida órfica', se
caracterizaba principalmente por el seguimiento de una dieta
vegetariana y el rechazo al sacrificio sangriento. El fiel debía
observar otros preceptos estrictos como celebrar ritos
purificadores, no comer huevos o habas, llevar vestidos de tejidos
no animales- por ejemplo, prendas de lino- y apartarse de todo lo
relacionado con el nacimiento y la muerte. Prescripciones como
evitar el consumo de carne o el simple contacto con seres e[myuca
('animados') se entienden a partir de premisas de la concepción
órfica, tales como la creencia en una comunidad esencial con todos
los seres vivos.
Las duras exigencias de la vida órfica ofrecían, en
contrapartida, el privilegio de contarse entre los iniciados y la
promesa de un destino dichoso en el más allá. Pero la
incertidumbre sobre la bienaventuranza tras la muerte, frente a las
duras exigencias ascéticas, bastaría, sin duda, para disuadir a
muchos posibles iniciandos. La separación entre iniciados y
profanos queda reflejada en denominaciones precisas
correspondientes al estatus de cada uno. Los nombres, además de
diferenciarlos, pudieron potenciar entre los iniciados la conciencia
de pertenecer a una clase privilegiada. Del radical verbal que
expresa la iniciación, muevw, se deriva buena parte de los nombres
de los fieles como muvsth", muovmeno", muhqeiv" o memuhmevno". Otro
radical fructífero es televw, en especial los participios medio-pasivos
                                    
1854 Thphr.Char. 16. 11.
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como telouvmeno", tetelesmevno", telesqhsovmeno" o telesqevnte",
aunque también hay ejemplos de participios activos como televsa"
o ejpitelevsa" para designar la actuación de los fieles. Los términos
derivados de muevw proporcionan el nombre genérico de los
'iniciados', mientras que los de tele v w se refieren más
específicamente a los 'iniciados' cuando celebran los ritos. Pero la
distinción se neutraliza en muchos casos y acaba por perderse,
porque para celebrar los ritos había que iniciarse primero, de
manera que el telouvmeno" era obligatoriamente muouvmeno". Otras
denominaciones describen el estado de los fieles: kekaqarmevno" y
ajpomavttwn aluden a la pureza; bavkco", a la condición que lo
asemeja a la divinidad; y o[lbio" incide en la felicidad futura de los
fieles. A los profanos, en cambio, se los tacha de ajtevlesto",
ajmuvhto" y bevbhlo". No iniciado o profano (ajmuvhto" y bevbhlo") son
términos genéricos que engloban la categoría de los 'no
participantes'. El término ajtevlesto" parece designar, en cambio, a
aquellos iniciados que, por alguna razón, no participan en un
momento dado de las celebraciones.
En cuanto a las formas de asociación de estos grupos,
podemos decir que la familia era el principal punto de partida para
contactos que se desarrollaban luego en el seno de comunidades
cuyo dibujo resulta un tanto difuso. La prohibición de enterrarse
en el seno de una comunidad de Cumas1855 si no se ha alcanzado la
condición de baco muestra que los iniciados órficos estaban unidos
por vínculos que iban más allá del momento de la iniciación. La
lectura  jOrfikoiv de una de las láminas de Olbia referida a los
celebrantes, en vez de a los ritos, puede apoyar la existencia de un
grupo cultual que se autodesignaba 'órficos' ya en el s. V a. C.
Varios testimonios revelan la organización en tíasos de los
iniciados, lo que demuestra que las teletai se celebraban
conjuntamente y apoya la hipótesis de que el orfismo era un
movimiento que agrupaba a sus seguidores, aunque sin llegar a
contar con una organización bien estructurada y jerarquizada
como los Misterios de Eleusis ni a configurar una secta.
                                    
1855 Inscripción de Cumas, fr. 652 B.
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2. 2 LOS SACERDOTES OFICIANTES
El estudio de los sacerdotes órficos comienza por el análisis
de sus denominaciones debido a la dificultad que supone
individualizar a estos personajes. Como no se ajustan a un
paradigma fijo, hemos recabado las múltiples denominaciones que
reciben y hemos analizado si les corresponde una comunidad de
rasgos. Entre las designaciones destacan ajguvrth" 'sacerdote
mendicante', boukovlo" 'sacerdote de Dioniso', govh" 'hechicero' o
mavgo" 'mago', junto a otras muy esporádicas como kaqarthv"
'purificador', kistofovro" 'portador de la cista', liknofovro" 'portador
de la criba sagrada' o mavnti" 'adivino'. Del radical tele(s)- del que
deriva el término griego para la celebración, la telethv, destacan los
participios activos telw'n y telou'sa, que podemos traducir por 'el /
la que dirige los ritos'. Mención aparte merecen otros derivados del
radical tele(s)-, como telestes, que, a pesar de su polivalencia
semántica, apenas se halla atestiguado en las fuentes literarias de
época clásica y helenística para designar a los oficiantes de cultos
mistéricos, órficos o eleusinos. Posiblemente telestes es una
creación erudita a partir de teleté.
Más singular aún resulta la carencia de un término como
orfeotelesta, un compuesto de telestes y el nombre de Orfeo, y, a
priori, la denominación más apropiada para designar a los
sacerdotes que ofician los ritos órficos. Pero orfeotelesta sólo
aparece tres veces, citado por Filodemo, Teofrasto y Plutarco1856
(cuya fuente es con mucha probabilidad Teofrasto), y en
testimonios en que los orfeotelestas no son protagonistas, sino un
elemento accesorio de lo que se dice. Ni Platón ni los neoplatónicos
citan el término orfeotelesta, de manera que, su análisis resulta casi
más interesante por los autores que no lo citan, que por los que sí
lo hacen. Si Platón no denomina mavgoi a los oficiantes, tal vez por
considerarlos indignos de un nombre cuyas raíces entroncan con
las antiguas y venerables instituciones religiosas persas, del mismo
                                    
1856 Phld. De poem. PHercul. 1074 fr. 30; Thphr. Char. 16. 11; Plu.
Apophth. Lac. 224 E.
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modo, puede haber obviado llamarlos orfeotelestas evitando un
nombre que les daría carta de naturaleza. En una palabra, al
prescindir del término orfeotelesta Platón demuestra que no quiere
distinguir a estos oficiantes de los de otros cultos mistéricos. Parece
evitar deliberadamente un nombre que les dotaría de unidad y
exclusividad.
La imprecisión en la terminología que designa a personajes,
cuya existencia es, sin embargo, bien conocida, radica, quizá, en
que su oficio no está bien definido ni delimitado. La ausencia de
una denominación propia se corresponde con la falta de unidad en
la definición de estos sacerdotes. Al no dejarse encorsetar en un
modelo único el oficiante órfico carece de una denominación
específica. Cada uno recibe el nombre que mejor se adecúa a su
labor, porque cada uno actúa de forma individual, enfatizando
unos rasgos u otros, según sus necesidades y las de sus clientes.
Incluso, algunas denominaciones tienen más de un significado.
La multiplicidad de denominaciones para estos sacerdotes se
traduce en la práctica en un perfil muy variado. El orfismo es una
religión a cuyo mensaje se accede mediante textos y de acuerdo
con el tratamiento que los sacerdotes dan a los textos distinguimos
entre oficiantes mistéricos e intérpretes. Los primeros recurren a
los textos sagrados para cumplir funciones relacionadas con el
ritual, mientras que los segundos, los intérpretes, los someten a un
análisis buscando explicar su "verdadero" significado. Ahora bien,
a pesar de la distinción entre un orfismo popular, centrado en
manifestaciones religiosas mucho más simples, y otro elevado y
filosófico, en los textos más antiguos (como el Papiro de Derveni y
los testimonios de Platón) concurren oficiantes de ritos e
intérpretes y es posible que la divergencia se deba más al juicio
vertido por las fuentes transmisoras que a una verdadera
distinción intrínseca de los sacerdotes. Nuestro estudio se ha
centrado en los oficiantes de ritos, que representan la faceta más
popular de estos sacerdotes.
También resulta complicado obtener un estereotipo de los
oficiantes. La lectura de los textos, muchos subjetivos en exceso,
arroja la imagen de una figura variopinta, a caballo entre el
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sacerdote con convicciones religiosas más o menos profundas y el
especulador. No obstante, en esta distinción ha podido influir y
mucho el prejuicio de la crítica, antigua y moderna, en el sentido
en que determinados autores han sido quizá extremadamente
críticos contra sacerdotes que podían resultar una amenaza contra
la religión oficial. No olvidemos que muchas denominaciones
tienen un carácter peyorativo. En el fondo, las actividades de los
oficiantes con profundas creencias y las de los especuladores no
debían de diferir tanto. Lo que verdaderamente los distanciaba era
la intención que los impulsaba. Los primeros actuaban movidos por
la fe en las doctrinas que profesaban, convencidos de que su labor
serviría para que los fieles lograsen la salvación en el más allá. Los
especuladores, en cambio, recurrirían a las mismas doctrinas en
busca de su propio beneficio material.
Una vez hecha esta matización, podemos perfilar a los
oficiantes como sacerdotes que iniciaban a los fieles en la religión
órfica, actuando como mediadores entre lo sobrenatural y el
hombre. Los instruían en doctrinas sagradas, celebraban ritos, y
realizaban actividades relacionadas con la magia e, incluso, la
adivinación. Prometían a los fieles librarlos de una mancha
primigenia y evitarles los castigos ultraterrenos. El sacerdocio
requería de un aprendizaje previo y las mujeres tenían acceso a él.
El oficio de sacerdote estaba muy ligado al ámbito familiar y, en
muchos casos, era hereditario. En todos estos rasgos el oficiante
órfico coincidía con los sacerdotes tradicionales. Sin embargo, el
orfeotelesta -como lo hemos llamado de forma convencional-
presentaba un perfil bien distinto. Los orfeotelestas no eran
elegidos, que sepamos, por nadie. No tenían un lugar de culto fijo
ni estaban adscritos a ningún templo, a diferencia de los sacerdotes
tradicionales. A juzgar por las alusiones a su vida mendicante, los
orfeotelestas erraban de ciudad en ciudad y vivían de lo que
buenamente les daban sus clientes. Frenta al sacerdote tradicional
cuya conducta estaba sometida a ciertas normas, como la edad, una
forma de vestir especial y la prohibición de contactar con lo
impuro, el orfeotelesta actuaba con la libertad que le otorgaba la
carencia de jerarquización y el no estar adscrito a la jurisdicción de
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un templo. No disponemos de datos sobre la conducta, vestimenta
o edad de los oficiantes órficos, si bien podemos suponer que
llevaban un régimen de vida semejante al  jOrfiko;" bivo" prescrito
para los fieles. Tampoco conservamos datos que permitan afirmar
que los orfeotelestas pertenecían a una clase especial o eran
considerados un gremio particular. De hecho, la falta de un
nombre unitario revela que no existían gremios organizados. Los
oficiantes debieron ser vistos como miembros especializados de la
comunidad de fieles, que seguían diferentes métodos marcados por
la tradición, pero sin estar sujetos a ninguna otra forma de control
más que la preocupación de cada cual porque su trabajo fuese
bueno.
Todas estas características alejan al oficiante órfico del
modelo tradicional y lo acercan, en cambio, a los sacerdotes y
adivinos mendicantes bien conocidos en la antigüedad y no
limitados al ámbito griego. Términos como mavgo", ajguvrth" o mavnti"
describen un tipo de individuos no exclusivo del orfismo, como
tampoco lo son sus denominaciones, pero que éste hizo suyos de
una manera peculiar. Magos, hechiceros, charlatanes,
embaucadores, adivinos y oficiantes de teletai debió de haber
muchos en Grecia, pero todas estas cualidades juntas se encuentran
mayoritariamente en el orfismo y raramente fuera de él.
El orfeotelesta clásico que hemos perfilado en las líneas
anteriores no parece haber sobrevivido a la prohibición de las
Bacanales por el famoso senadoconsulto del 186 a. C., de manera
que escritores como Estrabón, Plutarco o Luciano recurren a una
imagen de orfeotelesta que no parece corresponder a la realidad
que les es contemporánea. A pesar de todo, la drástica actuación
emprendida en el 186 a. C. no consiguió erradicar los cultos
báquicos, ni siquiera de la propia Roma. Éstos continuaron
existiendo, aunque transformados, y todavía en el s. III d. C.
tenemos noticias de ellos. Los oficiantes de cultos mistéricos se
vieron obligados a transformarse para sobrevivir. Paulatinamente
dejaron de ser individuos errantes para convertirse en sacerdotes
adscritos a la jurisdicción de un templo y sujetos a cierta jerarquía.
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Se convirtieron en miembros de los tíasos o colegios sacerdotales,
diversificaron sus tareas y adaptaron sus actuaciones a las nuevas
disposiciones legales.
Una vez perfiladas las características de fieles y sacerdotes,
podemos referirnos a las actividades que ambos ejecutaban
durante la teleté.
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3 LOS RITOS DE LAS teletaiv ÓRFICAS
Hemos divido en tres pilares el compendio de actividades
que tenían cabida durante la teleté: ta; drwvmena, 'lo que se hace', ta;
legovmena 'lo que se dice, se lee o se aprende' y ta; oJrwvmena o ta;
deiknuvmena 'lo que se ve y se muestra'. Esta clasificación no ha sido,
sin embargo, sistemática. Así, en el capítulo dedicado a ta; oJrwvmena
hemos analizado las referencias a una posible representación ritual
del mito órfico, mientras que los objetos que se muestran a los
fieles los hemos incluido entre los ritos ta; drwvmena.
3. 1 ta; drwvmena, 'LO QUE SE HACE'
El apartado con el título ta; drwvmena está dedicado a los ritos
de naturaleza preeminentemente práctica que ejecutaban fieles y
sacerdotes. La denominación genérica de estos ritos es el término
o[rgia, un concepto polivalente que en el orfismo designa los ritos
cumplidos durante la teleté o los objetos cultuales empleados en
ella, si bien la acepción de 'ritos' es la más frecuente. La naturaleza
de los ritos la determina la semántica de los verbos de los que
depende o[rgia. Un primer grupo como metevcw y televw, o bien
metati v qhmi  y sunti vqhmi  revelan su carácter práctico y la
participación activa de sacerdotes y fieles. Un segundo grupo de
verbos, como ajnafaivnw, manqavnw o, incluso, siwpavw, hacen
referencia a la transmisión o preservación de un saber, lo que
demuestra que en el culto órfico el concepto de rito, igual que el de
telethv, conjuga la ejecución práctica con aspectos teóricos de la
doctrina.
Una de las ceremonias más importantes que tenían lugar en
el transcurso de la telethv era la ofrenda de sacrificio. El sacrificio
órfico era incruento, salvo en una primera iniciación, en que
podían inmolarse víctimas como el cordero y el macho cabrío
mencionados en el Papiro de Gurob. El rito designado por qusiva y
quvw (y derivados como proquvw) se refiere no a la naturaleza de la
ofrenda, sino al acto de ofrendar. Estos términos tienen en griego
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valor genérico, y no técnico, y se emplean para designar cualquier
tipo de ofrenda. Ahora bien, nos inclinamos a pensar que entre los
órficos, cuya doctrina prohibía el derramamiento de sangre y la
ingestión de seres e[myuca, designaban el acto o ceremonia de
ofrenda incruenta. De hecho, en los testimonios analizados, salvo
en el caso del Papiro de Gurob, no hay indicios que permitan
relacionar estos términos con un sacrificio cruento. Al contrario, en
algún caso la ofrenda de povpana, 'tortas de harina', pone de
manifiesto su naturaleza incruenta. Resulta también muy
significativo el hecho de que en los escritos con reminiscencias
órficas de autores como Platón o Diodoro ni quvw ni qusiva tengan
connotaciones cruentas, es decir, en ningún caso se hable de
víctimas animales, cuando estos escritores sí emplean dichos
términos para designar celebraciones cruentas en contextos ajenos
al orfismo.
Otro de los términos empleados en el ritual órfico para
designar la ofrenda de sacrificio, cruenta e incruenta, es ta; iJerav. En
el Papiro de Gurob iJerav engloba ambas ofrendas, la cruenta,
especificada en la mención del carnero y del macho cabrío, y la
incruenta, implícita en la expresión ajpereivsia dw'ra, 'presentes
innúmeros', que seguramente hace referencia a una y otra. Ahora
bien, en otros textos analizados la naturaleza de la ofrenda
expresada por ta; iJera; es imprecisable, aunque nos inclinamos por
su carácter incruento, más acorde con las prescripciones del
orfismo. Pero, además de la acepción de 'ceremonia de sacrificio' u
'ofrenda', pueden señalarse otros valores para ta; iJerav en los textos
órficos. En el Papiro de Ptolomeo Filopátor ta; iJerav hace referencia
a los 'objetos' o 'símbolos sacros' mostrados en el ritual. Otras
veces iJerav parece admitir mejor una interpretación genérica por
'ritos', como, por ejemplo, en algunos pasajes del Papiro de Derveni
y Plutarco1857 en que iJerav depende de verbos relacionados con la
percepción visual -como deivknumi, oJravw o perikaluvptw-, y acompaña
además, en determinados casos, a verbos que implican una
ejecución material del rito- como ejpitelevw, dravw, oJrgiavzw o televw-.
                                    
1857 PDerveni col. XX; Plu. Is. et Os. 360 F, Def. orac. 415 A; cf. et. Hp. Lex.
5; Macr. Sat. 1. 18. 22.
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La combinación de percepción visual y ejecución del rito, junto con
ciertos elementos contextuales, nos lleva a considerar ta; iJerav como
una referencia a representaciones simbólicas de determinados
episodios de relatos órficos.
En síntesis, para expresar la noción de sacrificio en el culto
órfico se han preferido términos ambivalentes como quvw, qusiva y ta;
iJerav (y derivados), frente a otros que, como hJkatovmbh, implican
siempre un sacrificio cruento. Ahora bien, en comparación con su
numerosa presencia en otros ámbitos de la religión griega, no son
demasiados los ejemplos de quvw, qusiva y  ta; iJerav referentes al
sacrificio de los órficos, quizás porque su vinculación a la ofrenda
sangrienta en la lengua común los hacía inapropiados para un
ritual que rechazaba la inmolación de víctimas.
El rito de ofrenda o sacrificio daba paso al consumo de
alimentos. Es probable que tras el reparto de la ofrenda entre la
divinidad, el sacerdote y los fieles, se celebrase un banquete con la
parte que les había correspondido a estos últimos. Pero los únicos
pasajes en que se habla abiertamente del consumo de alimentos
son los dos que refieren el sacrificio cruento de la iniciación, a
saber, el fragmento de Los Cretenses de Eurípides y el Papiro de
Gurob. La ingestión de carne simbolizaría el despedazamiento del
dios por los Titanes, sin duda, la mayor impureza para un órfico,
por lo que es muy posible que este mito haya sido empleado desde
bien antiguo en el ritual como relato etiológico para explicar la
prescripción de apartarse de la sangre. No podemos precisar si la
carne se consumía cruda o pasada por el fuego, puesto que los
datos que tenemos, tanto los referentes al rito como los que atañen
al mito, muestran las dos posibilidades.
Tras la iniciación había que llevar una vida pura (aJgno;"
bivo"), incompatible con el consumo de alimento animal, pero no
vegetal. Es posible que ofrendas como tortas con bollones (povpana
poluovmfala), pasteles de sésamo y de calabaza (shsamai' tau'ta kai;
puramivde" kai; toluvpai) o manzanas (mh'la) se sirviesen a los fieles
en una comida posterior a la ceremonia de ofrenda a la divinidad.
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De todas formas, ningún testimonio es claro al respecto y esta
posiblidad no deja de ser una hipótesis.
En cuanto al ayuno entre los órficos, tan sólo en una de las
laminillas de Turios1858 leemos una referencia a que el iniciado
debía ayunar durante siete días. Poco podemos conjeturar sobre si
ese ayuno era previo a la iniciación, como en Eleusis, o si, por el
contrario, se realizaba tras ingerir carne en una primera iniciación,
como una medida purificadora más.
Otro de los ritos más significativos de la teleté era la
libación, que incluía, en ciertos casos, el consumo de bebida por
parte de fieles y sacerdotes. Hay testimonios de ofrendas a la
divinidad de agua, leche o vino. La leche, gavla, aparece también en
las expresiones de bienaventuranza de las laminillas de Pelina y
Turios:1859 tau'ro" eij" gavla e[qore", "toro, te precipitaste en la
leche"; krio;" eij" gavla e[pese", "carnero, caíste en la leche"; e[rifo"
ej" gavla e[pete", "cabrito, en la leche caíste". Una de las
interpretaciones propuestas es que las fórmulas remitan a un ritual
durante el cual el iniciado bebería leche, como un lactante en su
nueva vida. La práctica ritual reflejaría entonces un sentido más
profundo de la expresión, según el cual se aludiría a un
renacimiento del iniciado.
El vino, bebida relacionada por excelencia con los misterios
de Dioniso, debió ser un elemento fundamental en las ceremonias
cultuales. Hay indicios de su importante papel en el rito iniciático y
funerario, y de su valor como símbolo de felicidad ultraterrena, tal
y como muestran las interpretaciones propuestas para las
expresiones oºi\ ≥nªoºn e[vpion o[no" boukovlo", "he bebido vino asno,
pastor", del Papiro de Gurob , y oi\non e[cei" eujdãaÃivmona timhvãnÃ,
"tienes vino, dichoso privilegio", de las laminillas de Pelina (fr.
485-486B., 6). Beber vino durante el rito terrenal era un
sacramento solemne, en el transcurso del cual el vino se convertía
en licor de inmortalidad. Y, en cierta medida, beber vino suponía
beber al dios, según algunos testimonios latinos donde el vino es
                                    
1858 Fr. 492 B, 6.
1859 Fr. 485-486 B., 3ss; fr. 487 B., 4; fr. 488 B., 10.
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denominado Líber. En cuanto al posible uso funerario del vino,
sabemos que era práctica corriente en el mundo griego ofrendar a
los muertos con vino puro, con el que se buscaba el contacto con el
más allá. A él se asociaban las ideas de vida y libertad, por lo que
no es de extrañar que el vino aparezca en las laminillas órficas
asociado a la 'liberación' del alma del difunto. Por último, el vino
simbolizaba la felicidad ultraterrena que disfrutaría el difunto, una
asociación que pudo forjarse a raíz de las connotaciones
placenteras que dicha bebida tenía para los iniciados por las
actividades rituales cumplidas en vida. Es decir, las particulares
connotaciones que el vino tenía para los fieles órficos en la práctica
ritual, donde hacían libaciones con vino y bebían dicho líquido,
explicarían su empleo en libaciones funerarias, así como su
presencia en las descripciones de bienaventuranza ultraterrena. El
vino consiguió superar los límites de la práctica ritual cumplida en
vida para convertirse en un símbolo clave de la doctrina órfica de
salvación.
Los ritos que hemos visto hasta ahora ocupaban un lugar
central en la teleté. A ellos pueden sumarse otros que, a priori,
eran accesorios, pero que, analizados detenidamente, adquieren un
valor propio. Nos referimos en concreto a la luz y al fuego, dos
elementos indispensables en el ritual desde un punto de vista
meramente práctico, por la necesidad de iluminar las celebraciones
ejecutadas durante la noche o en espacios cerrados, como grutas o
cuevas, y para quemar las ofrendas. Luz y fuego son muy comunes
en cualquier culto, ahora bien, el simbolismo de ambos en el
orfismo debió de condicionar en gran medida su uso cultual.
Numerosos testimonios enfatizan los efectos luminosos que
rodeaban los ritos funerarios y la luminosidad predomina en las
descripciones de los lugares ultraterrenos en que los iniciados
esperaban habitar tras la muerte. Esa luminosidad ultramundana
tenía su correlato en las celebraciones terrenales. En primer lugar,
por la importancia de las antorchas, que no sólo iluminaban las
celebraciones nocturnas de los fieles, sino también purificaban, y,
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en segundo lugar, por la prescripción de que los vestidos de los
iniciados debían ser totalmente blancos.
El fuego, aparte de iluminar, era un elemento indispensable
para la cremación de ofrendas, como se especifica en el Papiro de
Gurob. Por su parte, en las ofrendas expresadas por quvw o qusiva la
cremación puede estar ímplicita en el valor de la raíz *dhu--. Es
posible, incluso, reconstruir un rito consistente en mezclar sangre
(o su sustituto), fuego y ceniza que rememoraría la muerte del dios
y el origen de la humanidad. La existencia de un rito semejante,
plenamente vinculado al castigo por el desmembramiento de
Dioniso, justificaría en cierta medida la creencia que atribuía a las
antorchas efectos catárticos y purificadores. Pero, además, en los
textos con reminiscencias órficas el fuego adquiere un simbolismo
especial. El fuego es un poder destructor estrechamente vinculado
con la muerte. En una laminilla de Turios1860 Dioniso se identifica
con el fuego y se le atribuye un poder cósmico. El fuego que quema
las ofrendas pudo tener una significación especial si quien lo
contemplaba identificaba con el fuego al propio Dioniso, divinidad
central del culto órfico. En una celebración como la teleté, a la que
el fiel acudía en busca de una preparación para afrontar la muerte
y con la pretensión de experimentar sensaciones similares a las que
lo aguardaban en el más allá, el papel otorgado a la luz y al fuego
traspasaría la mera función práctica de iluminar y cremar las
ofrendas y adquiriría un significado simbólico importantísimo.
Otro componente de la teleté era el acompañamiento
musical. Las escasas referencias a ensalmos y melodías, la mención
del tímpano como instrumento musical y los testimonios sobre la
danza permiten conjeturar la existencia de música para acompañar
el rito. No hay olvidar que Orfeo, el mítico introductor de estos
cultos, era distinguido por su poesía y su canto y que en muchos
casos el mito puede servir de relato etiológico para explicar lo
acontencido durante el ritual. Los textos dan noticias sobre el
tímpano (tuvpanon, tuvmpanon), el zumbador (rJovmbo") y los címbalos
(rJovptra), instrumentos con los que, además de música
                                    
1860 Fr. 492 B. 2, 5, 8.
- 585 -
propiamente, pueden producirse determinados efectos sonoros no
exentos de connotaciones para el iniciado. Hay descripciones
antiguas que asemejan el sonido de timbales y címbalos al de
truenos y rayos. Es perfectamente factible que los fieles
reprodujesen tales sonidos buscando el acompañamiento perfecto
para una danza armada que imitaría la danza guerrera de los
Curetes alrededor de Dioniso. Y aunque escasas, hay también
noticias de la ejecución de danzas en el culto órfico, algunas
expresamente relacionadas con los avatares del dios.
Muy importante parece ser el papel que ciertos objetos y
juguetes tuvieron en el culto órfico en el plano mítico y ritual.
Antes de citarlos, conviene advertir que la coexistencia de una
ascesis rigurosa órfica con estos juegos y juguetes no suponía
ninguna incoherencia doctrinal porque, al fin y al cabo, ambos
contribuían a la purificación pretendida. Platón1861 relata que los
oficiantes de ritos prometen liberaciones y purificaciones de
injusticias 'a través de juegos placenteros', dia; paidia'" hJdonw'n, una
expresión que puede aludir a componentes de la representación
simbólica del mito del desmembramiento de Dioniso, tales como
los disfraces, las danzas y los juguetes. El término griego paidiva
tendría en este caso un desdoblamiento similar al que tienen
actualmente el vocablo francés 'jouer' o el inglés 'play' que se
utilizan para el campo semántico de la música y de la
representación. El disfraz constituye un juego dentro del rito y
seguramente formaba parte de la representación del drama de
Dioniso niño. Pero el disfraz simbolizaba a la vez un cambio de
estatus e, incluso, de identidad para el iniciado. Por otra parte,
juguetes como la piña (kw'no"), el zumbador (rJovmbo"), las tabas
(ajstravgaloi), las muñecas articuladas (paivgnia kampesivguia), la
pelota (sfai'ra) y la peonza (strovbilo"), junto con otros objetos
como el tirso (qurvso"), el espejo (e[soptron), las manzanas (mh'la) y
la lana (povko") aparecen en los relatos sobre los padecimientos de
Dioniso transmitidos por distintas fuentes y seguramente se
utilizaron para representar este drama en la teleté. Pero además de
                                    
1861 Pl. R. 364e.
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la importancia de todos estos objetos en la ejecución material del
rito, su simbolismo pudo favorecer que tuviesen también un papel
destacado entre los legovmena rituales, bien porque sus nombres
fuesen pronunciados a modo de suvmbola, bien porque apareciesen
en expresiones formularias, como el tirso en la frase polloi; me;n
narqhkofovroi, pau'roi dev te bavkcoi, “muchos son los que portan el
tirso, pocos los bacos”. Incluso, objetos como el zumbador, rJovmbo",
o la peonza, strovbilo", aparte de ser juguetes y expresión de los
legovmena rituales, pudieron emplearse como instrumentos para
producir efectos sonoros, tres interpretaciones posibles y no
excluyentes.
Otro elemento significativo en el ritual era la 'cista', kivsth, o
'canasto', kavlaqo", donde se guardaban los símbolos sacros del
culto, entre los que, según qué fuentes, se incluían serpientes,
ofrendas comestibles y objetos sagrados como los juguetes del dios
y los instrumentos musicales. Junto a la cista o canasto, hay que
citar la 'criba', livknon, un instrumento agrícola empleado para
separar el trigo de la paja, pero cuyo uso en los misterios báquicos
está perfectamente documentado en época clásica y helenística,
período en que se convierte en uno de los símbolos de culto. Según
las especulaciones de los antiguos teólogos, este instrumento
agrícola adquirió una significación simbólica al emplearse en los
misterios como un elemento purificador del alma. En varios
documentos literarios y epigráficos la criba aparece como la cuna
donde se deposita al niño Dioniso, o bien como una cesta con
ofrendas, sobre todo frutas diversas, en medio de las cuales se
coloca el falo, emblema e instrumento de la fecundidad, que, sin
embargo, no está documentado más que en la iconografía de época
helenística. Proclo,1862 entre otros, explica que Dioniso recibe el
sobrenombre de Liknivth" porque el livknon le había servido de cuna
a Dioniso niño. Aunque por lo general se interpreta que el niño
divino en la cuna-criba representa la vegetación que despierta en
primavera, los órficos pudieron relacionar esa significación con los
avatares de Dioniso y entender que allí se depositaba al dios niño
                                    
1862 Procl. in Ti. I 407. 22ss.
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en su vuelta a la vida tras la muerte. En realidad, los usos
tradicionales del livknon no podían resultar más apropiados al relato
órfico. Por un lado, la criba era un elemento de purificación del
grano, que en el rito simbolizaría la purificación del crimen
titánico, y, por otro, era empleada como cuna, el lugar idóneo para
depositar a Dioniso renacido.
Otro objeto importantísimo es la corona. Los escasos datos
sobre su empleo en los ritos terrenales se complementan con
descripciones de su presencia en las prácticas ultramundanas. La
corona aparece en tres momentos de la celebración. Primero en la
procesión, mientras el tíaso recorre las calles. En segundo lugar,
durante el banquete. Por último, no resulta descabellado pensar
que la importancia que la corona tiene en el culto funerario y en
las representaciones de los ritos cumplidos por los mistas en el más
allá remonte a un rito que gira en torno a la muerte y renacimiento
del dios y, aunque sea una hipótesis arriesgada, es posible postular
su presencia en la puesta en escena de los padecimientos divinos. A
cada momento le corresponde un significado acorde con los valores
que la corona tiene por lo general en griego. La corona se relaciona
con el banquete, porque es un banquete perpetuo lo que se le
promete al buen mista. Es también un símbolo de su victoria sobre
las reencarnaciones. Puede considerarse un símbolo funerario, en
la medida en que el triunfo no se produce en este mundo, sino en
el más allá, porque los triunfadores se quedarán como residentes
sempiternos en el otro mundo y no tendrán que volver a una vida
mortal. Y, por último, la corona tiene un fundamento místico, ya
que es una especie de seña de identidad del iniciado, a quien se
reconoce por ese rasgo externo. La corona es un símbolo místico en
la procesión, simposíaco en el banquete y funerario y triunfal
durante la representación de la muerte y renacimiento del dios. De
este modo, el rito, el mundo de la muerte y el destino del alma se
implican en la metáfora de la corona.
Y concluimos con los ritos de naturaleza práctica
referiéndonos al concepto de purificación. Entre los órficos la
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necesidad de purificarse adquiere un sentido escatológico
particular. Encuentra su razón de ser en una culpa antecedente,
que en el plano del relato mítico se corresponde con el
desmembramiento de Dioniso a manos de los Titanes. La expiación
de dicha culpa exige la observancia de las prescripciones del
jOrfiko;" bivo" y el cumplimiento de ritos que, en conjunto- como
indica la forma plural del término en contextos órficos- componen
los denominados kaqarmoiv. En este sentido, podemos decir que
kaqarmoiv o kaqaivrw no designan ritos específicos de purificación,
sino más bien los efectos catárticos de determinados ritos. Es decir,
se aplica la denominación de kaqarmov" a cualquier rito en el que se
aprecien cualidades purificadoras. A modo de ejemplo, las
prescripciones sobre el modus vivendi, el ayuno, la ofrenda de
sacrificio, las lustraciones y libaciones, las danzas, sostener la
antorcha, portar la criba, las súplicas a los dioses, la lectura de
determinados textos, los ensalmos, el recitado de fórmulas o la
representación de los avatares de Dioniso, todos estos ritos pueden
entenderse como una forma de purificación. Avala también esta
hipótesis la reflexión del gramático latino Servio1863 que agrupa los
ritos de purificación de acuerdo con los tres elementos: agua, aire y
fuego. Tal y como hemos visto, y con independencia del uso de
términos como kaqarmov" o kaqaivrw, en el rito órfico la purificación
por aire se realiza simbólicamente mediante la criba; la
purificación por fuego, con antorchas, y la purificación por agua,
mediante lustraciones (lou'tra) y aspersiones (perirranthvria). Del
mismo modo, las libaciones de agua, vino y leche pudieron tener
un carácter purgativo.
En ocasiones kaqarmoiv y teletaiv aparecen unidos porque
ambos son términos genéricos: el uno expresa las consecuencias de
los ritos, el otro los aglutina todos. La participación en el ritual no
puede disociarse de las consecuencias que provoca: el ritual resulta
siempre purificador. El sentido de kaqarmov" se encuentra también
cercano al de luvsi" 'liberación', en la medida en que es una
                                    
1863 Seru. Aen. 6. 741.
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liberación lo que se persigue mediante el cumplimiento de todos
estos ritos de efectos purificadores.
El valor propuesto para kaqarmoiv permite entender mejor la
vigencia de sus efectos tras la muerte del cuerpo. El fiel se purifica
durante la vida terrenal de una culpa heredada de sus antepasados
los Titanes, pero los beneficios catárticos de esa purificación
pervivirán más allá de la muerte corporal. Los muertos iniciados
que portan las laminillas de Turios1864 declaran e[rcomai ejk kaqarw'n
kaqarav, "vengo de entre puros, pura", lo que supone decir que han
cumplido con los requisitos exigidos para librarse de una mancha
concreta. Esperan ahora que los efectos de su comportamiento
beneficien su alma.
Tras este repaso a los ritos de naturaleza práctica, pasamos a
ocuparnos de los ritos en que la palabra cobra especial relevancia.
3. 2. ta; legovmena, 'LO QUE SE DICE, SE LEE O SE APRENDE'
En comunidades como la órfica la formación doctrinal
reservada a los iniciados se difundía en el transcurso del ritual. La
transmisión de ese saber que acompañaba al rito práctico se
realizaba con el apoyo de textos que las fuentes designan como
gravmmata, bivblo", poihvmata y e[ph. La lectura de libros rituales ante
la colectividad de fieles constituía seguramente uno de los
momentos principales de la celebración. El contenido de esos
escritos era muy variado e incluía indicaciones para cumplir la
ofrenda, frases formularias, súplicas, prescripciones sobre el modo
de vida órfica y ecos de uno o varios iJeroi; lovgoi.
El paradigma más fiable del tipo y contenido de los libros
usados en el ritual nos lo ofrece el Papiro de Gurob, que presenta
una serie de prescripciones con detalles muy claros sobre lo que ha
de hacerse y decirse en los diferentes actos rituales y registra,
además, nombres de divinidades que evocan el relato central de la
doctrina órfica. La relevancia del texto en la teleté la pone también
de manifiesto el papel que las laminillas órficas tienen en el ámbito
                                    
1864 Fr. 488, 489, 490 B., 1.
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funerario. Las láminas son una especie de aide mémoire que el
difunto iniciado se lleva consigo a la tumba por si en el último
momento se olvida de lo que debe hacer o de las palabras que ha
de pronunciar ante los guardianes y divinidades infernales.
Teniendo en cuenta la concepción órfica de teleté como experiencia
anticipatoria de la muerte, no es ilógico pensar que los seguidores
de estas doctrinas se han ayudado en la teleté de textos similares a
los contenidos en las láminas, aunque seguramente inscritos en
soportes más económicos y por desgracia perecederos.
En lo que concierne a las características formales de los
libros, se nos escapan la longitud y la mayor o menor precisión de
estos libros, pero dadas las características del culto y la
organización de los órficos no podemos pensar que los textos
fuesen inalterables. En principio, el uso de libros no tiene por qué
implicar la inviolabilidad de la palabra escrita. Las laminillas
órficas reúnen elementos coincidentes debidos a que todas remiten
a un mismo tipo de literatura y a que recogen esencialmente los
postulados básicos de la creencia órfica, pero en ellas encontramos
también diferencias y discrepancias debidas a la "argamasa" del
poetastro de turno. Por su parte, quienes dirigían las teletaiv
dependían de libros con las "claves" y "normas" del ritual pero
probablemente los textos ni eran siempre los mismos, ni eran, con
ciertas limitaciones si se quiere, inalterables. La mayoría de estos
libros no se empleaban de forma directa, pero no es descartable
que algunos fuesen creados ex profeso y usados como autoridad en
las teletaiv. El Papiro de Gurob y las laminillas de oro órficas son
dos ejemplos de textos absolutamente funcionales empleados en
dos momentos trascendentales para el fiel: la teleté y la muerte.
Están inscritos en soportes manejables y contienen sólo las claves
necesarias para entender determinados elementos de las doctrinas
órficas. Es plausible que hayan existido más libros rituales de este
tipo, una miscelanéa con la doctrina de condonación de delitos,
liturgias, normas sobre el régimen de vida, descripciones
ultramundanas y mitos, que presuponen la existencia de otros
textos donde estos aspectos estarían tal vez desarrollados de forma
más amplia.
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En el culto órfico puede establecerse una relación entre mito
y ritual gracias a una serie de testimonios que revelan que uno o
varios iJeroi; lovgoi condicionaban, en cierta medida, la ejecución del
rito. Diversas fuentes muestran que uno de los relatos más
importantes de la teología órfica, el que narra los padecimientos de
Dioniso a manos de los Titanes, su muerte y posterior
renacimiento, ocupaba un lugar central en la teleté. El mito se
transmitía (paradivdwmi), pero no sabemos si era narrado
íntegramente o por partes, ni tampoco si se representaba o
simplemente se aludía a él mediante referencias o de forma
simbólica. El Papiro de Gurob puede ser un ejemplo muy
clarificador de la forma de transmisión. Remite al iJero;" lovgo" por
alusiones a los dioses y a los objetos con que los Titanes
engatusaron a Dioniso. No hay una narración completa del relato,
sino que éste queda tan sólo enunciado. La ejecución ritual se
encargaría luego de enfatizar determinados episodios. De hecho,
un relato incluyendo cosmogonías, teogonías, historias religiosas
como la muerte de los Titanes y el origen y destino del alma no lo
conocemos como tal hasta las Rapsodias, que fueron compiladas
con bastante probabilidad a principios del I siglo a. C. Seguramente
la situación antigua fuera la existencia de diversos textos unidos
por una relación intertextual religiosa e ideológica. Es muy posible
que el oficiante dispusiera de diversos libros con textos
concernientes al mismo relato y a la hora de tratarlo en el ritual
usara libros parecidos al Papiro de Gurob.
Por otra parte, la elección de este relato de la teogonía órfica
se explica porque ofrecía todos los ingredientes apropiados para
una religión que pretende tranquilizar a sus adeptos con una
doctrina de salvación basada en un texto que relata la expiación de
un pecado antecedente y la promesa de bienaventuranza. En
principio, el miedo natural del hombre a la muerte pudo motivar la
aparición de redentores que trataran de solventar este eventual
peligro con la promesa de un destino de salvación, sujeto al
cumplimiento de determinados requisitos, sin necesidad de
recurrir a la creación de un mito sobre crímenes y expiación de
culpas. Pero hay suficientes datos como para probar la antigüedad
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de ese mito y la importancia de su conocimiento para la adecuada
comprensión y ejecución del rito. Incluso, la presencia de
determinados elementos rituales, como los juguetes o el acto de
cubrirse la cara con yeso, adquiere plena justificación por la
existencia de este iJero;" lovgo". El rito pudo existir antes que el mito,
pero algunos de los testimonios más antiguos conservados
muestran que la teleté se sustenta en este relato. De todas formas,
es muy probable que en el ritual se manejasen otros relatos. A
partir del texto de las laminillas órficas es posible reconstruir la
temática de un iJero;" lovgo" que gira en torno a la suerte del alma
en el más allá y que resultaría idóneo para ser tratado en un ritual
como la telethv que pretende ser una experiencia anticipatoria de
la muerte corporal.
Apoya también la existencia de iJeroi; lovgoi subyacentes al
rito el hecho de que en un nutrido número de testimonios se le
reconoce de forma explícita al poeta Orfeo la creación o
reelaboración de un relato concerniente a los padecimientos de
Dioniso en relación con las teletai. Orfeo aparece como el poihthv",
'el creador, el poeta' de las teletaiv, se le relaciona con la creación
de la poesía, poivhsi", y las teletai, o bien se adjudica al bardo la
transmisión de un saber fundamental para el cumplimiento del
rito. Es posible que la elección de Orfeo como maestro de
ceremonias de estos cultos haya sido motivada por su carácter
preeminente de religión del libro.
Sobre la forma en que el relato, en particular, y la doctrina,
en general, se transmitían a los fieles, las fuentes hacen hincapié en
la transmisión oral y, sobre todo, en la lectura a cargo de los
oficiantes de ritos. Algunas noticias insisten en que los ritos se ven
y se escuchan con el fin de aprender. Corrobora también la
transmisión oral la existencia de una conocida fórmula1865 que
insta a los profanos a no ver ni oír los ritos y que en un
                                    
1865 Transmitida en dos variantes, fqevgxomai oi|" qevmi" ejstiv: quvra" d j
ejpivqesqe bevbhloi, "hablaré a quienes es lícito. Cerrad las puertas, profanos";
ajeivsw xunetoi'si: quvra" d j ejpivqesqe bevbhloi, "cantaré para conocedores. Cerrad
las puertas, profanos".
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determinado momento fue empleada como introducción de textos
de cuya lectura o audición se deseaba disuadir a los profanos.
La importancia de la palabra en el culto órfico no se limitaba
al relato sobre los padecimientos del dios. Los órficos
acompañaban la ejecución de determinados ritos, especialmente la
ofrenda, con súplicas e invocaciones, que no pueden considerarse,
por tanto, un rito independiente. La forma preferida de honrar a
las divinidades es la súplica expresada por eujchv, pero puede
hacerse mediante la petición de salvación con el verbo swvizw o la
actitud suplicante (iJkevti") que el fiel muestra ante Perséfone a su
llegada al Hades en las laminillas de Turios.1866 Los destinatarios de
la súplica son los dioses, preferentemente Dioniso y Perséfone. La
plegaria está motivada por el deseo de salvación del fiel quien,
gracias a la ejecución de ritos y el mantenimiento del  jOrfiko;" bivo",
reclama la bienaventuranza prometida.
El recitado de ejpwidaiv, 'ensalmos' o 'cantos mágicos', suele
también acompañar la realización de otros ritos, especialmente la
ofrenda a la divinidad, para atraerse su favor, pero de un modo
suplicante más que coactivo. Al igual que muchos otros ritos, los
ensalmos tienen efectos purificadores y pueden considerarse una
kaqarmov" verbal, un recurso para la purificación del alma mediante
la palabra. Además de estos efectos benéficos, el ensalmo puede ser
empleado para dañar a los enemigos, pues va implícito en su
naturaleza el ser usado para fines buenos o malos. En los textos con
reminiscencias órficas se pone de relieve la capacidad de los
ensalmos para persuadir (pei vqein) y hechizar (gohteu vein)
poderosamente a los dioses, de manera que las ejpwidaiv se
convierten en una especie de plegarias pero con efectos mágicos,
tal y como muestra su estrecha vinculación con términos como
mavgo" o govh". Incluso, no es extraño que se recurra al nombre de
Orfeo, cuyas facultades mágicas son bien conocidas, para
garantizar la eficacia del ensalmo. En algún caso los ensalmos se
han puesto en relación con los himnos órficos, concebidos como
                                    
1866 Fr. 489- 490 B. 10s.
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fórmulas de conjuro con las que podía forzarse a la divinidad a
estar a disposición del mago y que servían de acompañamiento a
sacrificios, libaciones y plegarias.
En otro orden de cosas, hay indicios de que las reflexiones
etimológicas y los juegos de palabras, que constituyen un rasgo
característico de la producción órfica, tenían cabida en la teleté.
Los juegos de palabras que encontramos en las laminillas de oro y
en las láminas óseas versan sobre el destino de reencarnación, la
verdad revelada y los conceptos de ayuno y eternidad. Se trata de
reflexiones sobre el lenguaje nada fáciles y que requieren unos
conocimientos previos para poder ser entendidas. La comprensión
de estas reflexiones lingüísticas es capital para que el fiel pueda
culminar con éxito su periplo por el Hades. No extraña que el
ritual, durante el que se da a conocer al fiel el rito y la doctrina
que lo sustenta, sea también el momento más apropiado para
instruirle en estos juegos de palabras.
De los juegos etimológicos transmitidos por fuentes
indirectas como Platón o Plutarco nos interesan especialmente los
vínculos entre telethv, 'ritual', con teleuthv, 'muerte', y sw'ma,
'cuerpo', con sh'ma, 'sepultura'. El paralelismo telethv / teleuthv se
justifica formal y conceptualmente. La telethv es una preparación
previa que instruye al fiel para afrontar y superar la muerte
corporal, teleuthv. La comparación reposa además en la existencia
de actividades y sensaciones comunes a telethv y teleuthv. Al
comparar la palabra para el cuerpo, sw'ma, con la palabra para
sepultura, sh'ma, los órficos expresan toda una constelación de
creencias, a saber, que el alma está en este mundo de forma
transitoria, pagando un castigo temporal por antiguos pecados. El
alma se liberará de la cárcel-sepultura cuando el cuerpo muera, ya
que el alma sólo vive su verdadera vida separada del cuerpo. La
consecución de dicha meta, tevlo", implica, sin embargo, una
preparación previa, la telethv. La similitud de palabras trasluce, por
tanto, una clave para explicar el mundo. Los conocimientos
transmitidos al fiel por medio de estas dos etimologías resultan
trascendentales para su destino final, así que no es de extrañar que
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reflexiones etimológicas de este tipo integrasen los poemas usados
en la teleté y fuesen objeto de lectura, reflexión o ejercicio práctico
en el ritual, tal y como parece estar insinuado en el Crátilo.1867
Además de las etimologías transmitidas en las laminillas y en
los textos de Platón, encontramos en las teogonías órficas una
amplia serie de exégesis que versan mayoritariamente sobre
nombres divinos, de gran interés filológico, aunque de menor
trascendencia para el destino del fiel, lo que indudablemente debió
de aminorar su importancia en el ritual. Muchas de ellas estaban ya
en el poema originario y debieron de incluirse entre las posibles
lecturas parciales que de éste se hacían durante la teleté. No
sabemos si el oficiante las explicaba y comentaba de la misma
manera que lo hacía el comentarista del Papiro de Derveni.
Convencido de que las palabras de Orfeo poseen un significado
profundo y oculto, este erudito se esforzó por encontrar su
'verdadero' sentido más allá de la superficial expresión poética. Su
labor puede ser reflejo de lo que oficiantes y fieles hacían en el
transcurso del ritual.
La teleté es también el momento más adecuado para
revelarle al mista los suvmbola órficos. El concepto de suvmbolon,
'símbolo', tiene en la terminología mistérica, en primer lugar, el
sentido de fórmula de reconocimiento o contraseña usada por los
fieles para reconocerse entre sí como seguidores de la misma
doctrina o, lo que es más importante, para ser reconocidos por los
guardianes y dioses infernales en el momento en que afrontan el
tránsito ultraterreno. Los suvmbola rituales son términos como oi\no"
'vino', o[no" 'asno', boukovlo" 'pastor', kovlpo" 'regazo' o qeov" 'dios', a
primera vista expresiones sencillas del lenguaje corriente, breves y
fáciles de recordar. Su complejidad reside en que encierran
referencias a determinados aspectos de la doctrina, en especial a la
condición y estatus que ansía conseguir el iniciado en el más allá,
de una forma tan sintética que resultan incomprensibles para los
profanos. En este sentido, los suvmbola órficos tienen también el
                                    
1867 Pl. Cra. 413a.
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valor de 'referencia simbólica' a determinadas creencias. Algunos
testimonios tardíos denominan suvmbola a los objetos rituales,
probablemente por su especial simbolismo en el marco de estas
doctrinas y porque los nombres de dichos objetos, que integraban
la parte material del rito, eran pronunciados a modo de fórmula en
el transcurso de la celebración.
Además de las expresiones denominadas específicamente
suvmbola, los fieles pronunciaban otras que pueden considerarse
también fórmulas simbólicas en la medida en que cobran un
sentido diferente y distinto de su valor superficial, de profunda
significación religiosa y entendible sólo por los iniciados. Aparte de
su simbolismo e importancia, es fundamental para nuestro estudio
hacer especial hincapié en la relevancia que tuvieron dichas
expresiones en la celebración ritual según se desprende de
numerosos indicios. En lo que concierne a las láminas órficas, la
dificultad que supone el saber escoger la fórmula correcta y
adecuada para cada momento, especialmente en el tránsito
ultraterreno, no parece dejar lugar a la improvisación. El iniciado
debía aprender en vida estas expresiones, tenía que conocer su
simbolismo y la idoneidad del momento para pronunciarlas. La
telethv era, por varias razones, la ocasión ideal para obtener todos
estos conocimientos. En primer lugar, algunas expresiones hacen
referencia a elementos con un papel cultual destacado, como el
tirso, el espejo o la corona. Parece sensato pensar que frases como
polloi; me;n narqhkofovroi, bavkcoi dev te pau'roi, "muchos son los que
portan el tirso, pocos los bacos", eujoi' saboi' "evoé saboi" o iJmertoãu'Ã
d∆ ejpevban stefavnoãuÃ posi; karpal°ivmoisi, "me lancé con ágiles pies a
por la ansiada corona", fuesen pronunciadas en el momento
correspondiente a la ejecución ritual que incluía los elementos
antes citados. En segundo lugar, la declaración  [Ercomai ejk kaqarw'n
kaqarav, "vengo de entre puros, pura", expresa el estado conseguido
como consecuencia, en buena mediad, del cumplimiento del rito.
Por último, algunos textos, como el Fedón1868 platónico señalan
                                    
1868 Pl. Phd. 69c.
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explícitamente que frases enigmáticas de este tipo eran
pronunciadas durante las teletaiv.
3. 3 ta; oJrwvmena: LA REPRESENTACIÓN DE UN DRAMA SACRO
En este apartado hemos estudiado la posibilidad de que
durante la teleté se llevara a cabo la representación de un drama
sacro (o partes de él) en la que se escenificaba la muerte de Dioniso
y, tal vez, su posterior renacimiento. Podemos afirmar que no hay
datos suficientes para corroborar a ciencia cierta la existencia de
tales escenificaciones, pero numerosos indicios apuntan a ello.
Primero, el iJero;" lovgo" que narra el mito de la génesis, los
padecimientos y renacimiento de Dioniso ocupa un lugar
preferente en la celebraciones y a él remiten numeros ritos y
objetos cultuales. En segundo lugar, la expresión dia; paidia'"
hJdonw'n, 'mediante juegos placenteros', que leemos en la República
platónica puede interpretarse como una referencia a los disfraces y
danzas que integrarían la representación simbólica del mito. En
efecto, un texto de Harpocración dice que en los ritos se unge con
barro y salvado a los iniciados a imitación de los Titanes que se
embadurnaron con yeso para engatusar a Dioniso. En tercer lugar,
hay alusiones a que los fieles contemplan ritos (ta; iJerav) cuya
ejecución se hace de forma simbólica. Es cierto que, vistos de forma
individual, la existencia de un iJero;" lovgo", los objetos cultuales y
las referencias a lo que se ve y se muestra no implican
necesariamente la escenificación del drama sacro. En algunos casos,
lo que se muestra (ta; deiknuvmena) a los fieles podrían ser
precisamente los objetos de culto relacionados con el mito. Ahora
bien, la combinación de todos los argumentos, unida al paralelismo
con los cultos dionisíacos de época postclásica- que proceden en
última instancia de cultos mistéricos-, apunta a la ejecución del
drama sacro. En nuestro estudio hemos reconstruido una secuencia
lógica de los acontecimientos, pero es hoy por hoy indemostrable
que en el ritual se escenificasen estos episodios en este orden y de
principio a fin. Probablemente la simple ejecución de ritos como
portar el tirso, coronarse, danzar o pronunciar frases simbólicas
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bastaría en muchos casos para evocar el drama a los fieles,
conocedores del mito en detalle.
- 599 -
4. REFERENCIAS AL ESTADO ANÍMICO DE LOS FIELES
En el capítulo dedicado a las referencias al estado anímico
de los fieles, hemos estudiado, en primer lugar, el valor de bavkco"
y bakceuvein. El significado tradicional de bakceuvein es 'entrar en
éxtasis' o 'celebrar ritos báquicos', acepción que en muchos casos
implica una actividad violenta, en principio, incompatible con los
preceptos de la vida órfica. De hecho, la escasa presencia en los
testimonios órficos de un verbo tan rico en matices como bakceuvein
tal vez sea debida a que las connotaciones cruentas del verbo
llevaron a algunos autores a desestimar su uso. Con todo, no faltan
ejemplos de bavkco" y bakceuvein en este ámbito mistérico. En el
fragmento de Cretenses de Eurípides el empleo de bavkco" con
connotaciones cruentas estaría justificado por tratarse de un rito
de iniciación en que podría tener lugar un sacrificio sangriento. En
el resto de pasajes con reminiscencias órficas, donde bavkco" y
bakceuvein no pueden relacionarse con primeras iniciaciones ni con
actividades violentas, es, sin embargo, muy probable que
conserven todavía vestigios de ese valor cruento, aunque sea de
una forma simbólica. Los órficos rehúyen la acepción cruenta del
verbo bakceuvein sustituyendo el sacrificio sangriento por un
sacrificio personal. En efecto, para el fiel órfico el hecho de
'comportarse como un baco', bakceuvein, significa acatar el modelo
de vida órfico, el ∆Orfiko ;" bi vo", que implica la renuncia a
determinados placeres. El iniciado se compromete a respetar
ciertos preceptos que afectan a su existencia personal y a cumplir
una serie ritos que, en algunos casos, pueden llevarlo a alcanzar el
éxtasis. La diferencia entre el bavkco" dionisíaco y el órfico estriba
en que el baco dinosíaco no órfico busca un éxtasis transitorio, que
termina cuando concluye la celebración colectiva. Para el baco
órfico, en cambio, el éxtasis consiste en ver colmadas sus
aspiraciones de equipararse, aunque sea nominalmente, a la
divinidad de la que es devoto entusiasta. El baco órfico persigue
una condición perdurable, tal y como expresa el perfecto de la
inscripción de Cumas: bavkco" es el resultado de quien a fuerza de
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bakceuvein ha logrado ser un muvsth" ejemplar. La constancia y la
perseverancia cotidianas en el ∆Orfiko;" bivo" culminan con la
muerte del yo titánico y la liberación del yo dionisíaco. En el
momento de morir el fiel pone fin a su esfuerzo continuado por
mantenerse baco y adquiere dicho estatus definitivamente.
Apenas hay más noticias referentes a otras alteraciones
anímicas y fisiológicas experimentadas por los fieles. Se menciona
la maniva teléstica, cultual o ritual, que hemos definido como el
estado de entusiasmo o posesión del fiel provocado por Dioniso. La
maniva se presenta como un estado pasajero con principio y fin en el
rito, de manera que no parece meta preferente para el órfico, quien
busca un éxtasis permanente. Los escasos testimonios de maniva en
relación con el ritual órfico la describen a la manera de la maniva
dionisíaca. También resulta lógica la escasez de referencias a
alteraciones fisiológicas. De acuerdo con la concepción de teleté
como experiencia anticipatoria para afrontar la muerte del cuerpo,
se prepara al órfico para una nueva vida en que el alma adquiere
todo el protagonismo en detrimento del cuerpo. Tras la muerte, el
alma se libera de la cárcel corporal y, en consecuencia, de todo tipo
de alteraciones de naturaleza fisiológica como los temblores, los
sudores o el miedo descritos por Plutarco.1869
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5. LAS MOTIVACIONES DEL RITUAL.
El capítulo sobre las motivaciones del ritual estudia las
causas y la finalidad que, según las fuentes, inducen al fiel al
cumplimiento del rito. El órfico acude a la teleté  con la esperanza
de vivir una experiencia que le proporcione un conocimiento sobre
su situación en el mundo y su destino final. Uno de los iJeroi; lovgoi
órficos le enseña que su condición de mortal representa el castigo
por la falta cometida por sus antecesores los Titanes. El iniciando
deberá limpiar esta mancha durante su vida terrenal siguiendo las
pautas que se marquen en las teletai. Si se purifica y se libera, a su
muerte conseguirá esquivar los terrores del Hades y obtendrá el
privilegio de habitar bajo tierra junto a los demás felices. A la
postre, lo que distingue a bacos de profanos es el destino que
aguarda a unos y otros tras la muerte corporal.
En definitiva, conocimiento, liberación, pureza y esperanza
en un destino mejor en el otro mundo son los cuatro motivos
básicos de la asistencia a estas celebraciones. Los tres primeros
deben lograrse durante la existencia terrenal y son imprescindibles
para que el alma acceda, muerto el cuerpo, a la pradera de los
bienaventurados, metáfora del destino dichoso de los bacos. Se
certifica de este modo la vigencia de los efectos de las teletai tras la
muerte.
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6. LA EXPERIENCIA RITUAL
La teleté se concibe como una experiencia anímica,
fundamental e inolvidable a través de la cual el iniciando adquiere
un conocimiento que marca para siempre su vida. Se trata de un
conocimiento escatológico que versa sobre la suerte de las almas en
el más allá. La teleté, entendida como ensayo de lo que sucederá
tras la muerte del cuerpo, provoca per se un cambio de
mentalidad. Muchas de las prácticas y enseñanzas doctrinales
órficas están orientadas a ilustrar lo que debe hacer el muerto
creyente en su tránsito por el Hades y a describir las delicias de
que disfrutarán los bacos en el más allá. Además, algunos pasajes
revelan la relación formal y conceptual entre la experiencia cultual,
telethv, y la de la muerte, teleuthv. En los testimonios de Platón y
Plutarco se establece una relación etimológica entre ambos
términos en el sentido de que la telethv recibe su denominación
precisamente por la vigencia de sus efectos tras la muerte, teleuthv.
Incluso, se señalan sensaciones afines a ambas experiencias como la
angustia, la fatiga o la luz asombrosa. Del mismo modo, la pureza
es un requisito exigible en el ritual y en el momento de morir.
En la teleté el fiel presencia una representación de la suerte
del alma en el más allá, ensayo previo de lo va sucederá tras la
muerte del cuerpo. El rito provoca la purificación de la culpa
heredada y la liberación del miedo a la muerte. El fiel aprende un
modelo de vida, el  jOrfiko;" bivo", cuyas pautas deberá seguir
fielmente si quiere superar su actual situación de mortal y afrontar
con garantías la muerte del cuerpo. En definitiva, se acude al ritual
con la esperanza de lograr un destino dichoso en el más allá y
evitar la suerte siniestra de los profanos en el Hades.
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VIII APÉNDICE DE TEXTOS Y SU TRADUCCIÓN
ALEJANDRO POLIHÍSTOR (s. I a. C.)
Alex. Polyh. ap. D. L. 8. 33 (fr. 628 B.; T 214 K. + 218 K.; FGH 273 F 93, cf.
Thesleff p. 236) tima;" qeoi'" dei'n nomivzein kai; h{rwsi mh; ta;" i[sa", ajlla; qeoi'" me;n
ajei; met∆ eujfhmiva" leuceimonou'nta" kai; aJgneuvonta", h{rwsi d∆ ajpo; mevsou hJmevra".
th;n d∆ aJgneivan ei\nai dia; kaqarmw'n kai; loutrw'n kai; perirranthrivwn kai; dia; tou'
aujto;n kaqareuvein ajpov te khvdou" kai; lecou'" kai; miavsmato" panto;" kai; ajpevcesqai
brwtw'n qnhseidivwn te krew'n kai; triglw'n kai; melanouvrwn kai; wjiw'n kai; tw'n
wjiotovkwn zwviwn kai; kuavmwn kai; tw'n a[llwn w|n parakeleuvontai kai; oiJ ta;" teleta;"
ejn toi'" iJeroi'" ejpitelou'nte".
Es preciso tributar honras a los dioses y a los héroes, pero no las
mismas; a los dioses en cualquier momento y con palabras de buen agüero,
vestidos de blanco y siendo puros; a los héroes, en cambio, después de
mediodía. Y la pureza es necesaria mediante purificaciones, lustraciones y
aspersiones, mediante la purificación después de funerales, relaciones
amorosas y todo tipo de mancha y mediante el apartamiento de alimentos y
carne de animales muertos, salmonetes, melanuros, huevos, animales nacidos
de huevos, habas y lo demás que prescriben quienes celebran las teletai en
los sagrados templos.
ALEXIS (s. IV / III a. C.)
Alexis fr. 140 K.- A. biblivon ejnteu'qen o{ ti bouvlei proselqw;n ga;r labev,
e[peit j ajnagnwvsei, pavnu ge diaskopw'n ajpo; tw'n ejpigrammavtwn ajtrevma te kai;
scolh'i. ∆Orfeu;" e[nestin, ÔHsivodo", tragwidiva, Coirivlo", ”Omhro", ∆Epivcarmo",
suggravmmata pantodapav.
Acércate y toma el que quieras de esos libros de ahí. Luego léelo,
reflexionando bien a partir de los títulos poco a poco y tomándote tu tiempo.
Tienes a Orfeo, Hesíodo, tragedia, Quérilo, Homero, Epicarmo y toda clase de
obras.
APOLONIO DE RODAS (s. III a. C.)
A. R. 1. 1134-1139 (fr. 526 B.)
a[mudi" de; nevoi ∆Orfh'o" ajnwgh'i
skaivronte" bhtarmo;n ejnovplion eiJlivssonto,
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kai; savkea xifevessin ejpevktupon, w{" ken ijwhv
duvsfhmo" plavzoito di∆ hjevro" h}n e[ti laoiv
khdeivhi basilh'o" ajnevstenon. e[nqen ejsaieiv
rJovmbwi kai; tupavnwi ÔReivhn Fruvge" iJlavskontai.
Al mismo tiempo los jóvenes, por consejo de Orfeo, daban vueltas
saltando una danza guerrera y golpeando sus escudos con las espadas, para
que el grito agorero, que todavía las gentes del pueblo gemían en duelo por su
rey, se extraviase por el aire. Desde entonces, siempre con zumbador y timbal
propician los frigios a Rea.
AQUILES TACIO (s. III d. C.)
Ach. Tat. Intr. Arat. 33. 17 Maas (fr. 114 IV B.; 70 K.) th;n de; tavxin, h}n
dedwvkamen tw'i sfairwvmati, oiJ ∆Orfikoi; levgousi paraplhsivan ei\nai th'i ejn toi'"
wjioi'": o}n ga;r e[cei lovgon to; levpuron ejn tw'i wjiw'i, tou'ton ejn tw'i panti; oJ oujranov",
kai; wJ" ejxhvrthtai tou' oujranou' kukloterw'" oJ aijqhvr, ou{tw tou' lepuvrou oJ uJmhvn.
Y la disposición que hemos aceptado de la esfera, los órficos dicen que
es muy similar a la de los huevos, pues la razón de ser que tiene la cáscara en
el huevo es la misma que la del cielo en el universo, e igual que el aire está
suspendido del cielo como de una bóveda, así también la membrana de la
cáscara.
Ach. Tat. Intr. Arat. 37. 8 Maas (fr. 114 V B.; 70 K.) sch'ma de; kovsmou oi}
me;n kwnoeidev", oi} de; wjioeidev", h|" dovxh" e[contai oiJ ta; ∆Orfika; musthvria
telou'nte". safhneiva" de; e{neka piqanh'" parelhvfqh tou' wjiou' hJ eijkwvn.
La forma del universo es, según unos, cónica, según otros, en forma
de huevo, opinión que sostienen los que celebran los misterios órficos. Fue
por mor de una claridad que resultara convincente por lo que se adoptó la
imagen del huevo.
ARÍSTIDES QUINTILIANO (s. III d. C.)
Aristid. Quint. De mus. 3. 25 (p. 129, 11 Winnington-Ingram; fr. 600 II
B.) dio; kai; ta;" bakcika;" teleta;" kai; o{sai tauvtai" paraplhvsioi lovgou tino;"
e[cesqaiv fasin, o{pw" a]n hJ tw'n ajmaqestevrwn ptoivhsi" dia; bivon h] tuvchn uJpo; tw'n ejn
tauvtai" melwidiw'n te kai; ojrchvsewn a{ma paidiai'" ejkkaqaivrhtai
Por ello, también dicen que las ceremonias báquicas y cuantas son
semejantes a éstas tienen una razón de ser, a saber, que la pasión de quienes
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son más ignorantes, por su forma de vida o por el azar, sea purificada por las
melodías o danzas que junto a los juegos1870 se realizan en ellas.
ARISTÓFANES (s. V / IV a. C.)
Ar. Ra. 1030ss (fr. 547 B.; T 90 K.)
skevyai ga;r ajp∆ ajrch'"
wJ" wjfevlimoi tw'n poihtw'n oiJ gennai'oi gegevnhntai.
∆Orfeu;" me;n ga;r teletav" q∆ hJmi'n katevdeixe fovnwn t∆ ajpevcesqai,
Mousai'o" d∆ ejxakevsei" te novswn kai; crhsmouv".
Considera, pues, desde el principio cuán útiles han sido los poetas
genuinos. Pues Orfeo nos mostró las teletai y el apartarnos de matanzas, y
Museo la curación de enfermedades y los oráculos.
ARISTÓTELES (s. IV a. C.)
Arist. Fr. 15 Rose (ap. Sines. Dio 10 p. 271 Krab) kaqavper ∆Aristotevlh"
ajxioi' tou;" teloumevnou" ouj maqei'n tiv dei'n, ajlla; paqei'n kai; diateqh'nai, dhlonovti
genomevnou" ejpithdeivou":
Lo mismo que Aristóteles considera que los que se inician no deben
aprender algo, sino experimentar y cambiar de mentalidad, esto es, llegar a
estar preparados.
Arist. Fr. 60 Rose (ap. Iambl. Protr. 77. 27 Des Places; fr. 430 IV, V B.)
tiv" a]n ou\n eij" tau'ta blevpwn oi[oito eujdaivmwn ei\nai kai; makavrio", eij prw'ton eujqu;"
fuvsei sunivstamen, kaqavper fasi;n oiJ ta;" teleta;" levgonte", w{sper a]n ejpi; timwrivai
pavnte". tou'to ga;r qei'on oiJ ajrcaiovteroi levgousi to; favnai didovnai th;n yuch;n
timwrivan kai; zh'n hJma'" ejpi; kolavsei megavlwn tinw'n aJmarthmavtwn.
¿Y quién a la vista de ello se consideraría feliz o afortunado, si desde el
principio nos encontramos justamente y por naturaleza, como dicen los que
cuentan las teletai, sometidos a una especie de castigo todos?. Pues los más
antiguos dicen que es divino declarar que el alma expía la pena y que
nosotros vivimos para ser castigados por ciertas graves fechorías.
                                    
1870 O 'representaciones', cf. § 3. 1. 6. 1 Los juegos y los juguetes.
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Arist. Fr. 195 Rose (ap. D. L. 8. 34) fhsi; d∆ ∆Aristotevlh" ejn tw'i Peri; tw'n
Puqagoreivwn paraggevllein aujto;n (sc. Puqagovran) ajpevcesqai tw'n kuavmwn h[toi o{ti
aijdoivoi" eijsi;n o{moioi h] o{ti ”Aidou puvlai". ajgovnaton ga;r movnon: h] o{ti fqeivrei h] o{ti
th'i tou' o{lou fuvsei o{moion h] o{ti ojligarcikovn: klhrou'ntai gou'n aujtoi'".
Y Aristóteles en Sobre los Pitagóricos dice que él (i. e. Pitágoras)
prescribe apartarse de las habas, bien porque se parecen a los testículos, bien
porque son semejantes a las puertas del Hades (pues es la única planta carente
de nudos), bien porque ella corrompe, bien porque es semejante al universo o
porque es oligárquica. En cualquier caso, tiran a suerte con ellas.
ATANASIO ALEJANDRINO (s. IV d. C.)
Ath. Al. cod. Reg. 1993 f. 317 (fr. 822 B.; M. 26. 1320) katantlei' gavr soi
grau'" dia; k'  ojbolou;" h] tetavrthn oi[nou ejpaoidh;n tou' ∆Orfevw". kai; su; e{sthka" wJ"
o[no" casmwvmeno", forw'n de; ejpi; to;n aujcevna th;n rJuparivan tw'n tetrapovdwn,
parakrousavmeno" th;n sfragi'da tou' swthrivou staurou'. h}n sfragi'da ouj movnon
noshvmata dedoivkasin, ajlla; kai; pa'n to; sti'fo" tw'n daimovnwn fobei'tai kai; tevqhpen.
Pues una vieja por veinte óbolos o un cuartillo de vino te larga un
encantamiento de Orfeo. Y tú, de pie, como un asno boquiabierto, que lleva al
cuello la inmundicia de los cuadrúpedos, engañando el sello del palo salvador.
Sello al que temen no sólo las enfermedades, sino que también pone en fuga y
asombra a toda la turba de los démones.
ATENÁGORAS (s. II d. C.)
Athenag. Leg. 20. 3 (fr. 89 B., 58 K.) ei\q j o{ti Fersefovnhi th'i qugatri;
ejmivgh biasavmeno" (sc. Zeuv") kai; tauvthn ejn dravkonto" schvmati, ejx h|" pai'"
Diovnuso" aujtw'i.
E, incluso, que se unió (i. e. Zeus) a Perséfone, su hija, tras haberla
violado bajo la forma de una serpiente, y que tuvo de ella un hijo, Dioniso.
CLEMENTE DE ALEJANDRÍA (s. II / III d. C.)
Clem. Al. Paed. 2. 8. 73. 1 oiJ me;n ga;r bakceuvonte" oujde; a[neu stefavnwn
ojrgiavzousin: ejpa;n de; ajmfiqw'ntai ta; a[nqh, pro;" th;n teleth;n uJperkavonta.
Los que celebran a Baco no cumplen los ritos sin coronas, sino que, en
cuanto se ciñen en sus sienes las flores, se sienten encendidos en vista de la
celebración.
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Clem. Al. Prot. 2. 15. 3 (24 Marcovich) (fr. 589 I B.) tav suvmbola th'"
muhvsew" tauvth" ejk periousiva" parateqevnta oi\d j o{ti kinhvsei gevlwta kai; mh;
gelaseivousin uJmi'n dia; tou;" ejlevgcou": J jEk tumpavnou e[fagon, ejk kumbavlou e[pion,
ejkernofovrhsa, uJpo; to;n pasto;n uJpevdun. j Tau'ta oujc u{bri" ta; suvmbola, ouj cleuvh ta;
musthvria…
Al presentar con detalle los símbolos de esta iniciación sé que
moverán a risa al examinarlos, incluso a vosotros que no os reiríais: “He
comido en el tambor, he bebido en el címbalo, llevé los vasos de ofrendas, me
introduje abajo en la cámara nupcial”.
¿No son una insolencia los símbolos?. ¿No son una broma los
misterios?.
Clem. Al. Prot. 2. 16. 2 (25 Marcovich) (fr. 589 I B.) Sabazivwn gou'n
musthrivwn suvmbolon toi'" muoumevnoi" oJ dia; kovlpou qeo;": dravkwn dev ejstin, ou|to"
dielkovmeno" tou' kovlpou tw'n teloumevnwn, e[legco" ajkrasiva" Diov".
En efecto, el símbolo de los misterios de Sabacio para los que se inician
es el dios a través del regazo: es una serpiente que se arrastra por el  regazo de
los celebrantes, prueba de la incontinencia de Zeus.
Clem. Al. Prot. 2. 16. 3 (25 Marcovich)  Jtau'ro" dravkonto" kai; path;r
tauvrou dravkwn, ejn o[rei to; kruvfion boukovlo" øto;Ø kevntron ãfevreiÃ∆  boukolikovn,
oi\mai, kevntron to;n navrqhka ejpikalw'n, o}n dh; kalw'" ajnastevfousin oiJ Bavkcoi.
“El toro es padre de la serpiente y padre del toro es la serpiente;1871
en el monte el boyero lleva el aguijón oculto”. Creo que se llama aguijón al
tirso con que se coronan los bacos.
Clem. Al. Prot. 2. 17. 2 - 2. 18. 2 (26s Marcovich) (Eus. PE. 2. 3. 23; fr. 306
I, 312 I, 315 I, 318 I, 322 I, 588 I B.) ta; de; Dionuvsou musthvria tevleon ajpavnqrwpa:
o}n eijsevti pai'da o[nta ejnovplwi kinhvsei pericoreuovntwn Kourhvtwn, dovlwi de;
uJpoduvntwn Titavnwn, ajpathvsante" paidariwvdesin ajquvrmasin ou|toi dh; oiJ Tita'ne"
dievspasan, e[ti nhpivacon o[nta, wJ" oJ th'" teleth'" poihth;" ∆Orfeuv" fhsin oJ
Qravikio":
kw'no" kai; rJovmbo" kai; paivgnia kampesivguia,
mh'lav te cruvsea kala; par∆   JEsperivdwn ligufwvnwn.
                                    
1871 Cf. Firm. Err. prof. relig. 26. 1.
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kai; th'sde uJmi'n th'" teleth'" ta; ajcrei'a suvmbola oujk ajcrei'on eij" katavgnwsin
paraqevsqai: ajstravgalo", sfai'ra, strovbilo", mh'la, rJovmbo" e[soptron, povko".
∆Aqhna' me;n ou\n th;n kardivan tou' Dionuvsou uJfelomevnh P a l l a; "  ej k  t o u'
p av l l e i n  t h; n  k a r d iv a n  proshgoreuvqh.  oiJ de; Tita'ne", oiJ kai;
diaspavsante" aujtovn, levbhtav tina trivpodi ejpiqevnte" kai; tou' Dionuvsou ejmbalovnte"
ta; mevlh kaqhvyoun provteron, e[peita ojbelivskoi"
ajmpeivrante" uJpeivrecon  JHfaivstoio
Zeu;" de; u{steron ejpifanei;" (...) keraunw'i tou;" Tita'na" aijkivzetai. kai; ta; mevlh tou'
Dionuvsou ∆Apovllwni tw'i paidi; parakatativqetai kataqavyai. o} dev, ouj ga;r hjpeivqhse
Diiv, eij" to;n Parnasso;n fevrwn katativqetai diespasmevnon to;n nekrovn.
Los misterios de Dioniso los celebran de un modo inhumano. Siendo
aún niño y mientras los Curetes bailaban a su alrededor tumultuosamente en
danza armada, los Titanes se disfrazaron con astucia y tras engañarle con
juguetes infantiles, los tales Titanes lo despedazaron, a pesar de que era
todavía muy niño, como afirma el poeta de la teleté, el tracio Orfeo:
una piña, un zumbador y muñecas articuladas,
hermosas manzanas de oro de las Hespérides de armoniosos sonidos1872
Y no es inútil mostraros los símbolos vanos de esta teleté para
condenarlos: una taba, una pelota, una peonza, manzanas, un zumbador, un
espejo y un copo de lana. Y Atenea, que se apoderó del corazón de Dioniso, fue
llamada Palas a causa de los latidos de dicho corazón. Los Titanes, que lo
habían despedazado, colocaron un caldero sobre un trípode y arrojaron los
miembros de Dioniso. Primero los cocieron y luego, en pequeños asadores
espetándolos, los pusieron sobre 'Hefesto'.
Poco después apareció Zeus (...), hirió a los Titanes con el rayo y
confió los miembros de Dioniso a su hijo Apolo para que los enterrase. Y éste,
por no desobedecer a Zeus, tras llevar el cadáver despedazado al Parnaso, lo
enterró.
Clem. Al. Prot. 2. 19. 4 (28 Marcovich) (Eus. PE. 2. 3. 29; fr. 520 B.)
Kabeivrou" de; tou;" Koruvbanta" kalou'nte" kai; teleth;n Kabeirikh;n
kataggevllousin: aujtw; ga;r dh; touvtw tw; ajdelfoktovnw th;n kivsthn ajnelomevnw, ejn h|i
to; tou' Dionuvsou aijdoi'on ajpevkeito, eij" Turrhnivan kathvgagon, eujkleou'" e[mporoi
fortivou: kajntau'qa dietribevthn, fugavde o[nte, th;n polutivmhton eujsebeiva"
didaskalivan, aijdoi'a kai; kivsthn, qrhiskeuvein paraqemevnw Turrhnoi'". di∆ h}n aijtivan
                                    
1872 La cursiva indica que se trata de versos textuales.
- 611 -
oujk ajpeikovtw" to;n Diovnusovn tine" “Attin prosagoreuvesqai qevlousin, aijdoivwn
ejsterhmevnon.
Llamando Cabiros a los Coribantes denuncian también el ritual
cabírico. Estos dos fratricidas, cogiendo la cista en que se encontraba el falo
de Dioniso, la llevaron a Tirrenia, ¡comerciantes de gloriosa mercancía!.
Pasaron allí algún tiempo, pues estaban en fuga, recomendando a los tirrenos
observar religiosamente los órganos sexuales y la cista, preciosísima lección
de respeto a los dioses. Por esta causa algunos, no sin razón, quieren llamar a
Dioniso Atis, por estar privado de órganos sexuales.
Clem. Al. Prot. 2. 21. 2 (30 Marcovich) (fr. 515 I B.) Ka[sti to; suvnqhma
∆Eleusinivwn musthrivwn:  Jejnhvsteusa e[pion to;n kukew'na, e[labon ejk kivsth",
ejrgasavmeno" ajpeqevmhn eij" kavlaqon kai; ejk kalavqou eij" kivsthn. j Kalav ge ta;
qeavmata kai; qea'i prevponta.
Y estos son los símbolos de los Misterios de Eleusis: “he ayunado, he
bebido el ciceón, cogí de la cista, después de manejarlo lo guardé en el canasto
y del canasto a la cista”. ¡Hermosos y apropiados espectáculos para una diosa!.
Clem. Al. Prot. 2. 22. 4 (31s Marcovich) (fr. 590 B.) oi|ai de; kai; aiJ kivstai
aiJ mustikaiv… dei' ga;r ajpogumnw'sai ta; a{gia aujtw'n kai; ta; a[rrhta ejxeipei'n. ouj
shsamai' tau'ta kai; puramivde" kai; toluvpai kai; povpana poluovmfala covndroi te
aJlw'n kai; dravkwn, o[rgion Dionuvsou Bassavrou… oujci; de; rJoiai; pro;" toi'sde kai; kravdai
navrqhkev" te kai; kittoiv, pro;" de; kai; fqoi'" kai; mhvkwne"… tau't∆ e[stin aujtw'n ta;
a{gia.
Lo mismo sucede con las cistas místicas. Pues hay que desnudarlas de
lo sagrado y revelar lo desconocido. ¿No son éstos pasteles de sésamo y
calabaza, tortas de muchos bollones, granos de sal y una serpiente, símbolo de
Dioniso Basareo?. ¿No hay además granadas, ramas de palmetas, hiedra y
también pasteles y adormideras?. ¡Estos son sus objetos sagrados!.
Sch. in Clem. Al. Prot. 302. 27ss kw'no"º kw'noi oiJ strovbiloi kai; oiJ quvrsoi,
wJ" Diogenianov". rJovmbo" di'no", kw'no", xulhvrion, ou| ejxh'ptai to; spartivon, kai; ejn
tai'" teletai'" ejdonei'to, i{na rJoizh'i: ktl.
Piña: piña, peonzas y tirsos, según Diogeniano. Zumbador, remolino,
piña, de madera donde se ata la cuerdecita, y en las teletai se hace girar para
que zumbe (...).
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Sch. in Clem. Al. Prot. 318. 5 wjma; ga;r h[sqion kreva oiJ muouvmenoi Dionuvswi,
dei'gma tou'to telouvmenoi tou' sparagmou', o}n uJpevsth Diovnuso" uJpo; tw'n Mainavdwn.
Los iniciados de Dioniso comían carne cruda, haciendo esto como
prueba del despedazamiento que sufrió Dioniso por las Ménades.
CRISIPO (s. III a. C.)
Chrysipp. SVF II 42 (ap. Plu. Stoic. rep. 1035a) dokei' moi (...) tw'n de;
fusikw'n e[scato" ei\nai oJ peri; tw'n qew'n lovgo", dio; kai; teleta;" hjgovreusan ta;"
touvtou paradovsei".
Me parece que (...) el último de los relatos acerca de la naturaleza es el
relato sobre los dioses, razón por la cual llamaron teletai a las transmisiones
de este tema.
Chrysipp. SVF II 1008 (=EM s. v. telethv p. 750. 16) Cruvsippo" dev fhsi,
tou;" peri; tw'n qeivwn lovgou" eijkovtw" kalei'sqai teletav".
Y Crisipo dice que los relatos sobre los dioses se llaman con razón
teletai.
DAMAGETO (s. III a. C.)
Damag. AP. 7. 9 (sc. Orfeuv") o{" pote kai; teleta;" musthrivda" eu{reto
Bavkcou kai; stivcon hJrwivwi zeukto;n e[teuxe podiv.
Quien (i. e. Orfeo) en otro tiempo descubrió las celebraciones
mistéricas de Baco y compuso un verso encadenado al pie heroico.
DAMASCIO (s. V / VI d. C.)
Dam. in Phd. 1. 170 (103 Westerink) (fr. 307 II B.) o{ti oJ navrqhx suvmbolov"
ejsti th'" ejnuvlou dhmiourgiva" kai; meristh'" ... kavllion de; dia; th;n o{ti mavlista
diesparmevnhn sunevceian, o{qen kai; Titaniko;n to; futovn: kai; ga;r tw'i Dionuvswi
proteivnousin aujto;n ajnti; tou' patrikou' skhvptrou, kai; tauvthi prokalou'ntai aujto;n
eij" to; merismovn. kai; mevntoi kai; narqhkoforou'sin oiJ Tita'ne".
Porque el tirso es símbolo de la creación material y divisible (...) y una
razón mejor es principalmente su continuidad rota, de ahí que la planta sea
un atributo titánico, pues se lo ofrecen a Dioniso en lugar del cetro paterno y
así lo atraen hacia la existencia dividida. Y ciertamente también portan el
tirso los Titanes.
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Dam. in Phd. 1. 170 (105 Westerink) (fr. 576 XIII B.) oJ Swkravth" tou;"
pollou;" kalei' narqhkofovrou" jOrfikw'", wJ" zw'nta" Titanikw'".
Y Sócrates llama a muchos portadores del tirso a la manera órfica,
como si vivieran a la manera de los Titanes.
Damasc. in Phlb. 243 (115 Westerink) (fr. 114 VII B.) ∆Iavmblico" (fr. 7
Dillon) ta;" trei'" monavda" fhsi;n ajpo; tajgaqou' proelqou'sa" kosmh'sai to;n nou'n
(...) kai; mh;n ejn toi'" ∆Orfikoi'" ejn tw'i muqeuomevnwi wjiw'i ta;" trei'" ejkfanh'nai
monavda" fhsivn.
Jámblico dice que las tres mónadas que proceden del Bien adornan el
Intelecto (...) y afirma que las tres mónadas vienen a la luz en el huevo al que
se refieren los mitos entre los órficos.
DEMÓSTENES (s. IV a. C.)
D 18. 259ss (fr. 577 I B.; T 205 K.) ajnh;r de; genovmeno" (sc. Aijscivnh") th'i
mhtri; telouvshi ta;" bivblou" ajnegivgnwske" kai; ta[lla suneskeuwrou', th;n me;n nuvkta
nebrivzwn kai; krathrivzwn kai; kaqaivrwn tou;" teloumevnou" kai; ajpomavttwn tw'i phlw'i
kai; toi'" pituvroi", kai; ajnista;" ajpo; tou' kaqarmou' keleuvwn levgein Je[fugon kakovn,
eu|ron a[meinon,∆ ejpi; tw'i mhdevna pwvpote thlikou't∆ ojloluvxai semnunovmeno" (kai;
e[gwge nomivzw: mh; ga;r oi[esq∆ aujto;n fqevggesqai me;n ou{tw mevga, ojloluvzein d∆ oujc
uJpevrlampron), ejn de; tai'" hJmevrai" tou;" kalou;" qiavsou" a[gwn dia; tw'n oJdw'n, tou;"
ejstefanwmevnou" tw'i maravqwi kai; th'i leuvkhi, tou;" o[fei" tou;" pareiva" qlivbwn kai;
uJpe;r th'" kefalh'" aijwrw'n, kai; bow'n  Jeujoi' saboi',∆ kai; ejporcouvmeno"  JuJh'" a[tth"
a[tth" uJh'",∆ e[xarco" kai; prohgemw;n kai; kistofovro" kai liknofovro" kai; toiau'q∆ uJpo;
tw'n graidivwn prosagoreuovmeno", misqo;n lambavnwn touvtwn e[nqrupta kai;
streptou;" kai; nehvlata, ejf∆ oi|" tiv" oujk a]n wJ" ajlhqw'" auJto;n eujdaimonivseie kai; th;n
auJtou' tuvchn.
Y hecho un hombre (i. e. Esquines), le leías los libros a tu madre
cuando celebraba los ritos y juntamente con ella organizabas lo demás; por la
noche, vistiendo con una piel de cervato a los participantes en los ritos,
escanciándoles vino de la cratera, purificándolos y embadurnándolos con
arcilla y salvado, alzándolos después de la purificación y exhortándolos a
decir “he dejado el mal, he encontrado el bien”, jactándote de que nadie había
aullado nunca tan poderosamente (y yo, al menos, lo creo; pues no penséis
que éste que habla tan fuerte, no aullaría de forma brillantísima); de día,
guiando por las calles los hermosos tíasos, los coronados por el hinojo y el
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álamo blanco, apretando las serpientes de color rojizo oscuro y agitándolas
sobre su cabeza, gritando “evoé saboi” y bailando al son “hye Atis, Atis hye”;
director del coro, jefe del cortejo, portador de la cista y de la criba sagrada,
designado así por las viejecitas, recibiendo como pago de estos servicios
pasteles empapados en vino, rosquillas y pasteles recién hechos, por lo cual
quién no se consideraría verdaderamente feliz a sí mismo y a su suerte.
D. 19. 199 (fr. 577 II B.) oujk i[sasin ou|toi to; me;n ejx ajrch'" ta;" biblou"
ajnagignwvskontav se (sc. Aijscivnhn) th'i mhtri; telouvshi, kai; pai'd∆ o[nt∆ ejn qiavsoi"
kai; mequvousin ajnqrwvpoi" kalindouvmenon…
¿No saben éstos que tú (i. e. Esquines) desde el principio le leías los
libros a tu madre mientras celebraba los ritos, y siendo todavía un niño, ibas y
venías entre tíasos y hombres borrachos?.
D. 19. 249 (fr. 577 III B.) telou'sa me;n hJ mhvthr aujtou' kai; kaqaivrousa kai;
karpoumevnh ta;" tw'n crwmevnwn oujsiva".
Mientras su madre celebra los ritos, purifica y expolia los bienes de
quienes usan sus servicios.
Ps. D. 25. 11 (fr. 33, 512 B.; 23 K.) kai; th;n ajparaivthton kai; semnh;n Divkhn,
h}n oJ ta;" aJgiwtavta" hJmi'n teleta;" katadeivxa" ∆Orfeu;" para; to;n tou' Dio;" qrovnon
fhsi; kaqhmevnhn pavnta ta; tw'n ajnqrwvpwn ejfora'n,
Y la inexorable y veneranda Justicia, de quien Orfeo, el que nos dio a
conocer las sacratísimas celebraciones, dice que, sentada junto al trono de
Zeus, vigila todo lo relativo a los seres humanos.
COMENTARISTAS DE DEMÓSTENES
Harpocración (s. I/ II d. C.) y Focio (s. IX d. C.)
Harp. Lex. s. v. ajpomavttwn (36 Keaney) (fr. 577 VII B.; T 205 K.), oiJ me;n
aJploi>kwvteron ajkouvousin ajnti; tou' ajpoyw'n kai; ajpolumainovmeno", a[lloi de;
periergovteron, oi|on periplavttwn to;n phlo;n kai; ta; pivtura toi'" teloumevnoi", wJ"
levgomen ajpomavttesqai to;n ajndriavnta phlw'i: h[leifon ga;r tw'i phlw'i kai; tw'i
pituvrwi tou;" muoumevnou", ejkmimouvmenoi ta; muqologouvmena par∆ ejnivoi" wJ" a[ra oiJ
Tita'ne" to;n Diovnuson ejlumhvnanto guvywi kataplasavmenoi ejpi; tw'i mh; gnwvrimoi
genevsqai. tou'to me;n ou\n to; e[qo" ejklipei'n, phlw'i de; u{steron kataplavttesqai
nomivmou cavrin.
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'El que limpia'. Unos entienden sencillamente por esto 'el que está
limpio y purificado', pero otros, más inquisitivamente, (i. e. entienden) por
ejemplo, 'el que emplasta el barro y el salvado a los que cumplen los ritos',
igual que decimos que una estatua se limpia con barro. Pues, en efecto,
ungían con barro y salvado a los iniciados, imitando exactamente los
mitologemas de algunos, como también los Titanes habían ultrajado a Dioniso
embadurnándose con yeso para no resultarle reconocibles. Pero
verdaderamente este uso se abandonó después por el habitual 'untarse con
barro'.
Phot. s. v. ajpomavttwn (I 237 Theodoridis) (Sud. I 310, 8 Adler) (fr. 577
VI I  B.), oiJ me;n ajnti; tou' ajpoyw'n: oiJ de; ajnti; tou' periplavttwn to;n phlo;n kai; ta;
pivtura toi'" teloumevnoi". ajpomavttesqai to;n ajndriavnta tw'i phlw'i
'El que limpia': unos (i. e. lo entienden) como 'el que limpia'. Otros
como 'el que emplasta con barro y salvado a los que cumplen los ritos'.
'Limpiar una estatua con barro'.
Harp. Lex. s. v. eujoi' saboi' (117 Keaney) (fr. 577 X B.), Bakcikovn ti
ejpivfqegmav ejsti to; eujoi'. ∆Arignwvth (Arignote p. 51. 7 Thesleff) dev (...) ãfhsinÃ
øwJ"Ø o{ti Tiãth'Ãne" e[lexan eujoi' ajnti; tou' eu\ soi, to; eu{rhma tou' katovptrou
ejpainevonte".
Un grito báquico es el evoé. Y Arignota (...) declara que los Titanes
dijeron 'evoé' en lugar de 'bien por ti', alabando el descubrimiento del espejo.
Harp. Lex. s. v. kittofovro" (151 Keaney) (fr. 577 XII B.), e[nioi meta; tou' s
gravfousi kistofovro": ta;" ga;r legomevna" kivsta" iJera;" ei\nai e[legon tou' Dionuvsou
kai; tai'n qeai'n.
'Portador de la hiedra': algunos escriben cistoforos, con una 's'; pues
decían que las llamadas cistas sagradas estaban dedicadas a las diosas y a
Dioniso.
Harp. Lex. s. v. leuvkh (163 Keaney) (fr. 577 VIII B.), Dhmosqevnh" ejn tw'i
uJpe;r Kthsifw'nto"  Jejstefanwmevnou" tw'i maravqwi kai; th'i leuvkhi j. oiJ ta; Bakcika;
telouvmenoi th'i leuvkhi stevfontai dia; to; cqovnion me;n ei\nai to; futovn, cqovnion de; kai;
to;n th'" Persefovnh" Diovnuson. th;n de; leuvkhn pefukevnai fasi; pro;" tw'i ∆Acevronti,
o{qen kai; ajcerwi?da kalei'sqai par j ÔOmhvrwi:
h[ripe d j wJ" o{te ti" dru'" h[ripen h] ajcerwi÷"
- 616 -
hje; pivtu" blwqrhv.
'Álamo blanco': Demóstenes en el discurso En defensa de Ctesifonte 'a
los coronados con hinojo y con álamo blanco'. Los que cumplen los ritos
báquicos se coronan con álamo blanco porque el árbol es ctónico y ctónico es
Dioniso, el hijo de Perséfone. Dicen que el álamo blanco crece junto al
Aqueronte, por lo cual también es llamado 'aqueroida' en Homero:
"y cayó como cae una encina, un álamo blanco
o un pino excelso".
Harp. Lex. s. v. liknofovro" (165 Keaney) (fr. 577 XIII B.), to; livknon pro;"
pa'san teleth;n kai; qusivan ejpithvdeiovn ejstin: oJ tou'to ou\n fevrwn liknofovro" levgoit∆
a[n.
'Portador de la criba': la criba era necesaria en toda teleté y ofrenda
de sacrificio. Por tanto, el que la lleva es llamado 'portador de la criba'.
Harp. Lex. s. v. nebrivzwn (181 Keaney) (fr. 577 VI B.), oiJ me;n wJ" tou'
telou'nto" nebrivda ejnhmmevnou h] kai; tou;" teloumevnou" diazwnnuvnto" nebrivsin, ãoiJ
de;Ã ejpi; tou' nebrou;" diaspa'n katav tina a[rrhton lovgon. e[sti de; oJ nebrismo;" kai;
para; ∆Arignwvthi (p. 51, 8 Thesleff) ejn tw'i Peri; teletw'n.
'Nebrizon': unos, porque el que celebra la teleté se viste con una piel
de cervato o viste a los que cumplen los ritos con pieles de cervato; otros,
porque, además de esto, es despedazar cervatos, según un relato innombrable.
Y existe 'el revestirse de piel de cervato' en el Sobre las teletai de Arignota.
Phot. s. v. nebrivzein: h] nebrou' devrma forei'n h] diaspa'n nebrouv": kata;
mivmhsin tou' peri; to;n Diovnuson pavqou"
'Nebrizein': llevar una piel de cervato o despedazar cervatos en
representación del sufrimiento de Dioniso.
DIODORO DE SICILIA (s. I a. C.)
D. S. 1. 23. 2s (fr. 48 III B., 327 IV B., 497 IV B.; T 95 K.; cf. Eus. PE. 2, 1,
23) ∆Orfeva ga;r eij" Ai[gupton (sc. fasi) parabalovnta kai; metascovnta th'"
teleth'" kai; tw'n Dionusiakw'n musthrivwn metalabei'n, toi'" de; Kadmeivoi" fivlon
o[nta kai; timwvmenon uJp∆ aujtw'n metaqei'nai tou' qeou' th;n gevnesin ejkeivnoi"
carizovmenon: tou;" d∆ o[clou" ta; me;n dia; th;n a[gnoian, ta; de; dia; to; bouvlesqai to;n
qeo;n ”Ellhna nomivzesqai, prosdevxasqai proshnw'" ta;" teleta;" kai; ta; musthvria.
ajforma;" d∆ e[cein to;n ∆Orfeva pro;" th;n metavqesin th'" tou' qeou' genevsewv" te kai;
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teleth'" toiauvta" (...) 1. 23. 6ss ejn de; toi'" u{steron crovnoi" ∆Orfeva, megavlhn
e[conta dovxan para; toi'" ”Ellhsin ejpi; melwdivai kai; teletai'" kai; qeologivai",
ejpixenwqh'nai toi'" Kadmeivoi" kai; diaferovntw" ejn tai'" Qhvbai" timhqh'nai.
meteschkovta de; tw'n par j Aijguptivoi" qeologoumevnwn metenegkei'n th;n ∆Osivrido"
tou' palaiou' gevnesin ejpi; tou;" newtevrou" crovnou", carizovmenon de; toi'" Kadmeivoi"
ejnsthvsasqai kainh;n telethvn, kaq j h}n paradou'nai toi'" muoumevnoi" ejk Semevlh" kai;
Dio;" gegennh'sqai to;n Diovnuson. tou;" d j ajnqrwvpou" ta; me;n dia; th;n a[gnoian
ejxapatwmevnou", ta; de; dia; th;n ∆Orfevw" ajxiopistivan kai; dovxan ejn toi'" toiouvtoi"
prosevconta", to; de; mevgiston hJdevw" prosdecomevnou" to;n qeo;n ”Ellhna
nomizovmenon, kaqavper proeivrhtai, crhvsasqai tai'" teletai'". e[peita paralabovntwn
tw'n muqogravfwn kai; poihtw'n to; gevno", ejmpeplh'sqai ta; qevatra, kai; toi'"
ejpiginomevnoi" ijscura;n pivstin kai; ajmetavqeton genevsqai.
Pues (i. e. dicen) que Orfeo, al arribar a Egipto y participar en la teleté
y en los misterios dionisíacos, los adoptó y, como era amigo y honrado por los
cadmeos, alteró el nacimiento del dios para complacer a aquellos. Y el pueblo,
por ignorancia o por querer que el dios fuese considerado griego, aceptó de
buen grado las teletai y los misterios. Los motivos que tuvo Orfeo para el
cambio de la génesis del dios y de la teleté son los siguientes (...)
Posteriormente Orfeo, que gozaba de gran reputación entre los griegos por la
música, las teletai y las teologías, se hospedó entre los cadmeos y se le honró
sobremanera en Tebas. Partícipe de los asuntos divinos entre los egipcios,
trasladó la génesis del antiguo Osiris a tiempos más recientes y, por ser grato a
los cadmeos, introdujo una nueva teleté, según la cual se enseña a los
iniciados que Dioniso había nacido de Sémele y de Zeus. Y los hombres, unos
engañados por la ignorancia, otros ateniéndose a la fiabilidad y renombre de
Orfeo en tales asuntos y, sobre todo, aceptando de buen grado que el dios fuese
reconocido griego, como se ha dicho, se sirvieron de las teletai. Más tarde,
cuando mitógrafos y poetas retomaron la genealogía, se llenaron los teatros y
surgió en quienes nacieron después una creencia firme e inmutable.
D. S. 1. 96. 4 (fr. 48 II B.; 293 K.) ∆Orfeva me;n ga;r tw'n mustikw'n teletw'n
ta; plei'sta kai; ta; peri; th;n eJautou' plavnhn ojrgiazovmena kai; th;n tw'n ejn a{idou
muqopoiivan ajpenevgkasqai. th;n me;n ga;r ∆Osivrido" teleth;n th'i Dionuvsou th;n aujth;n
ei\nai, th;n de; th'" “Isido" th'i th'" Dhvmhtro" oJmoiotavthn uJpavrcein, tw'n ojnomavtwn
movnwn ejnhllagmevnwn.
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En efecto, Orfeo se trajo la mayor parte de las teletai iniciáticas, los
ritos mistéricos relativos a su peregrinaje y la fábula de sus experiencias en
el Hades. Pues la teleté de Osiris es la misma que la de Dioniso y la de Isis es
muy semejante a la de Deméter, cambiando solamente los nombres.
D. S. 3. 62. 8 (fr. 58 B.; 301 K.) suvmfwna de; touvtoi" ei\nai tav te dhlouvmena
dia; tw'n ∆Orfikw'n poihmavtwn kai; ta; pareisagovmena kata; ta;" teletav", peri; w|n ouj
qevmi" toi'" ajmuhvtoi" iJstorei'n ta; kata; mevro".
Y con esto concuerda lo revelado en los poemas órficos y lo
introducido en secreto durante las teletai, que no es lícito que los no iniciados
conozcan en detalle.
D. S. 3. 65. 6 (fr. 502 B.; T 23 K.) Cavropo" d j uiJo;n genovmenon Oi[agron
paralabei'n thvn te basileivan kai; ta;" ejn toi'" musthrivoi" paradedomevna" teletav",
a}" u{steron ∆Orfeva to;n Oijavgrou maqovnta para; tou' patrov", kai; fuvsei kai; paideivai
tw'n aJpavntwn dienegkavnta, polla; metaqei'nai tw'n ejn toi'" ojrgivoi": dio; kai; ta;" uJpo;
tou' Dionuvsou genomevna" teleta;" ∆Orfika;" prosagoreuqh'nai.
Eagro, el hijo de Cárope, heredó el reino y las teletai transmitidas en
los misterios. Posteriormente su hijo Orfeo, que las había aprendido de su
padre Eagro y se distinguía de todos por su naturaleza y educación, alteró
muchas cosas en los ritos. Por eso, también se las llama las teletai órficas de
Dioniso.
D. S. 4. 25. 1 (fr. 514, 713 II B., T 97 K.) parh'lqen eij" ta;" ∆Aqhvna" (sc.
JHraclh'") kai; metevsce tw'n ejn ∆Eleusi'ni musthrivwn, Mousaivou tou' ∆Orfevw" uiJou'
tovte proesthkovto" th'" teleth'".
Llegó a Atenas (i. e. Heracles) y en Eleusis participó en los misterios,
estando al frente de la teleté Museo, el hijo de Orfeo.
D. S. 4. 43. 1 (fr. 522 B.; T 105 K.; Dionys. Scyt. FGH 32 F 14 = fr. 18
Rusten) ejpigenomevnou de; megavlou ceimw'no", kai; tw'n ajristevwn ajpoginwskovntwn
th;n swthrivan, fasi;n ∆Orfeva, th'" teleth'" movnon tw'n sumpleovntwn meteschkovta,
poihvsasqai toi'" Samovqraixi ta;" uJpe;r th'" swthriva" eujcav".
Tras sobrevenir un invierno intenso y haber renunciado los más
fuertes a la salvación, dicen que Orfeo, el único de los navegantes que había
tenido parte en la teleté, hizo súplicas por su salvación a las divinidades
samotracias.
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D. S. 5. 49. 5 (fr. 521 B.) kai; ta; me;n kata; mevro" th'" teleth'" ejn ajporrhvtoi"
throuvmena movnoi" paradivdotai toi'" muhqei'si: diabebovhtai d∆ hJ touvtwn tw'n qew'n
(sc. Cabirorum) ejpifavneia kai; paravdoxo" ejn toi'" kinduvnoi" bohvqeia toi'"
ejpikalesamevnoi" tw'n muhqevntwn. givnesqai dev fasi kai; eujsebestevrou" kai;
dikaiotevrou" kai; kata; pa'n beltivona" eJautw'n tou;" tw'n musthrivwn (sc .
Samothraciae) koinwnhvsanta". dio; kai; tw'n ajrcaivwn hJrwvwn te kai; hJmiqevwn tou;"
ejpifanestavtou" pefilotimh'sqai metalabei'n th'" teleth'": kai; ga;r ∆Iavsona kai;
Dioskovrou", e[ti d∆ ÔHrakleva kai; ∆Orfeva, muhqevnta" ejpitucei'n ejn aJpavsai" tai'"
strateivai" dia; th;n tw'n qew'n touvtwn ejpifavneian.
Y lo cumplido en secreto en el transcurso del ritual se transmite sólo a
los iniciados. Es bien conocida también la aparición de estos dioses (i. e. los
Cabiros) en los peligros, socorro inesperado para los iniciados que los llaman
en su auxilio. Dicen que los participantes en los misterios (i. e. de Samotracia)
se vuelven más piadosos, justos y sobre todo mejores que antes, y que, por eso,
los más ilustres de los antiguos héroes y semidioses se afanaron en participar
en la teleté. Pues Jasón y los Dioscuros, además de Heracles y Orfeo, después de
iniciarse tuvieron éxito en todas sus expediciones debido a la manifestación de
estos dioses.
D. S. 5. 64. 4 (fr. 519 B.; T 42 K.) e[nioi d∆  iJstorou'sin, w|n ejsti kai; “Eforo"
(FGH 70 F 104), tou;" ∆Idaivou" Daktuvlou" genevsqai me;n kata; th;n “Idhn th;n ejn
Frugivai, diabh`nai de; meta; Mugdovno" eij" th;n Eujrwvphn: uJpavrxanta" de; govhta"
ejpithdeu`sai tav" te ejpwida;" kai; teleta;" kai; musthvria, kai; peri; Samoqravikhn
diatrivyanta" ouj metrivw" ejn touvtoi" ejkplhvttein tou;" ejgcwrivou": kaq∆ o}n dh;
crovnon kai; to;n ∆Orfeva, fuvsei diafovrwi kecorhghmevnon pro;" poivhsin kai;
melwidivan, maqhth;n genevsqai touvtwn, kai; prw'ton eij" tou;" ”Ellhna" ejxenegkei'n
teleta;" kai; musthvria.
Algunos cuentan, y Éforo es uno de ellos, que los Dáctilos del Ida
nacieron a los pies del Ida en Frigia y cruzaron más allá de Migdón hacia
Europa. Siendo hechiceros, idearon ensalmos, teletai y misterios, y durante
una estancia en Samotracia asustaron sin medida en estos lugares a los
indígenas. Y andando el tiempo Orfeo, que era distinguido por su naturaleza y
dirigía un coro de poesía y canto, se convirtió en discípulo de éstos y fue el
primero que dio a conocer a los griegos las teletai y los misterios.
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D. S. 5. 75. 4 (fr. 530 B.; p. 231 K.) tou'ton de; to;n qeo;n (sc. Diovnuson)
gegonevnai fasi;n ejk Dio;" kai; Fersefovnh" kata; th;n Krhvthn, o}n ∆Orfeu;" kata; ta;"
teleta;" parevdwke diaspwvmenon uJpo; tw'n Titavnwn.
Dicen que de Zeus y Perséfone nació en Creta este dios (i. e. Dioniso),
que, cuenta Orfeo en las teletai, fue despedazado por los Titanes.
D. S. 5. 77. 3 (fr. 529 B.) peri; me;n ou\n tw'n qew'n oiJ Krh'te" tw'n par∆ aujtoi'"
legomevnwn gennhqh'nai toiau'ta muqologou'si: ta;" de; tima;" kai; qusiva" kai; ta;" peri;
ta; musthvria teleta;" ejk Krhvth" eij" tou;" a[llou" ajnqrwvpou" paradedovsqai
levgonte" tou'to fevrousin, wJ" oi[ontai, mevgiston tekmhvrion: thvn te ga;r par∆
∆Aqhnaivoi" ejn ∆Eleusi'ni ginomevnhn telethvn, ejpifanestavthn scedo;n ou\san aJpasw'n,
kai; th;n ejn Samoqravikhi kai; th;n ejn Qravikhi ejn toi'" Kivkosin, o{qen oJ katadeivxa"
∆Orfeu;" h\n, mustikw'" paradivdosqai, kata; de; th;n Krhvthn ejn Knwsw'i novmimon ejx
ajrcaivwn ei\nai fanerw'" ta;" teleta;" tauvta" pa'si paradivdosqai, kai; ta; para; toi'"
a[lloi" ejn ajporrhvtwi paradidovmena par∆ aujtoi'" mhdevna kruvptein tw'n boulomevnwn
ta; toiau'ta ginwvskein.
Los cretenses refieren lo siguiente de los dioses que se dice que tienen
su origen junto a ellos. Afirman que las honras, sacrificios y teletai de los
misterios fueron transmitidas desde Creta al resto de los hombres y como
mejor prueba, según creen, aportan esto: que la teleté surgida entre los
atenienses en Eleusis, la más distinguida de todas, la de Samotracia y la Tracia
entre los cicones, desde que las mostró Orfeo, se transmiten mediante
iniciación. En cambio, en Cnoso de Creta es usual desde antiguo que estas
teletai se transmitan abiertamente a todos; y lo que entre otros se transmite
en secreto, entre ellos es normal no ocultar nada, si alguien quiere conocer
estas cosas.
DIÓN CRISÓSTOMO (s. I / II d. C.)
D. Chr. Or. 12. 33 (fr. 603 B.) ei[ ti" a[ndra ”Ellhna h] bavrbaron muoivh
paradou;" eij" mustikovn tina oi\kon uJperfuh' kavllei kai; megevqei, polla; me;n oJrw'nta
mustika; qeavmata, pollw'n de; ajkouvonta toiouvtwn fwnw'n, skovtou" te kai; fwto;"
ejnalla;x aujtw'i fainomevnwn, a[llwn te murivwn gignomevnwn, e[ti de; øeijØ kaqavper
eijwvqasin ejn tw'i kaloumevnwi qronismw'i kaqivsante" tou;" muoumevnou" oiJ telou'nte"
kuvklwi pericoreuvein: a\rav ge to;n a[ndra tou'ton mhde;n paqei'n eijko;" th'i yuch'i mhd∆
uJponoh'sai ta; gignovmena, wJ" meta; gnwvmh" kai; paraskeuh'" pravttetai sofwtevra",
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eij kai; pavnu ti" ei[h tw'n makrovqen kai; ajnwnuvmwn barbavrwn, mhdeno;" ejxhghtou' mhde;
eJrmhnevw" parovnto", ajnqrwpivnhn yuch;n e[cwn…
Si alguien llevara a iniciarse a un hombre, griego o bárbaro, a un
lugar oculto místico destacado por su belleza y amplitud, donde va a
contemplar muchas visiones místicas y a oír muchos sonidos místicos, donde
la oscuridad y la luz van a aparecer en cambios repentinos y van a ocurrir
otros innumerables sucesos, donde incluso va a seguir la llamada ceremonia
de entronización, donde los iniciadores hacen sentarse a los neófitos y luego
danzan a su alrededor, ¿sería posible que ese hombre no experimentara nada
en su alma, que no llegara a columbrar que hay alguna idea o plan más sabio
en todo lo que está pasando?.1873
DIONISIO DE HALICARNASO (s. I a. C.)
D. H. Comp. 6. 25. 5 (fr. 1 XII B.) mustrhrivoi" me;n ou\n e[oiken h[dh tau'ta
kai; oujk eij" pollou;" oi|av te ejsti;n ejkfevresqai, w{st j oujk a]n ei[hn fortiko;" eij
parakaloivhn  Joi|" qevmi" ejsti;n  j h{kein ejpi; ta;" teleta;" tou' lovgou,  Jquvra" d j
ejpiqevsqai j levgoimi tai'" ajkoai'" tou;" bebhvlou".
Pues estas cosas se parecen a los misterios y no es posible darlas a
conocer a la masa, de manera que no sería descortés si invitase 'a quienes es
lícito' a que acudan a las teletai del lenguaje y si dijese 'cerrad las puertas' a
los oídos, 'profanos'.
EMPÉDOCLES (s. V a. C.)
Emp. Fr. 7 Wright (B 6 D.-K.)
tevssara ga;r pavntwn rJizwvmata prw'ton a[koue:
 Zeu;" ajrgh;" ”Hrh te ferevsbio" hjd j ∆Aidwneuv"
 Nh'stiv" q j h} dakruvoi" tevggei krouvnwma brovteion.
Las cuatro raíces de las cosas todas, escucha lo primero cuáles son:
Zeus resplandeciente, Hera dispensadora de vida, así como Aidoneo
 y Nestis, que con sus lágrimas empapa el mortal hontanar.
Emp. Fr. 101 Wright (B 111 D.-K.)
favrmaka d j o{ssa gega'si kakw'n kai; ghvrao" a[lkar
peuvshi, ejpei; mouvnwi soi; ejgw; kranevw tavde pavnta.
pauvsei" d j ajkamavtwn ajnevmwn mevno" oi{ t j ejpi; gai'an
                                    
1873 La traducción es de Bernabé (2001a) 18.
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ojrnuvmenoi pnoiai'si katafqinuvqousin ajrouvra":
kai; pavlin, h]n ejqevlhisqa, palivntita pneuvmat(a) ejpavxei":
qhvsei" d j ejx o[mbroio kelainou' kaivrion aujcmovn
ajnqrwvpoi", qhvsei" de; kai; ejx aujcmoi'o qereivou
rJeuvmata dendreovqrepta, tav t j aijqevri naihvsontai
a[xei" d j ejx ∆Aivdao katafqimevnou mevno" ajndrov"
Cuantos remedios existan contra los males y socorro de la vejez
los conocerás, pues sólo para ti terminaré todo esto.
Calmarás la furia de los vientos infatigables que agitándose
sobre la tierra destruyen con sus soplos los labrantíos.
Y a tu vez, si lo deseas, atraerás compensadoras brisas.
Dispondrás tras la negra tormenta un tiempo seco favorable
para los hombres; dispondrás también, después de la sequía
veraniega, flujos nutricios de árboles que moran en el éter
y sacarás de Hades el vigor de un varón fallecido.
EPIFANIO DE CONSTANCIA (s. IV / V d. C.)
Epiph. Const. Haer. 4. 2. 5 (182. 11ss Holl) (fr. 50 B.) kalou'si de; aujth;n
Aijguvptioi “Isin, h}n kai; wJ" qea;n proskunou'sin. oJmwvnumo" de; touvtwi kai; potamov"
ejstin “Inaco" ou{tw kalouvmeno". ejkei'qen ajrch;n e[scen ta; par∆ ”Ellhsi musthvriav te
kai; teletaiv, provteron par∆ Aijguptivoi" kai; para; Fruxi; kai; Foivnixi kai;
Babulwnivoi" kakw'" ejpinenohmevna, metenecqevnta de; eij" ”Ellhna" ajpo; th'" tw'n
Aijguptivwn cwvra" uJpo; Kavdmou kai; aujtou' tou' ∆Inavcou, “Apido" provteron klhqevnto"
kai; oijkodomhvsanto" th;n Mevmfin, ajlla; kai; par∆ ∆Orfevw" kai; a[llwn tinw'n th;n
ajrch;n labovnta kai; eij" aiJrevsei" sustaqevnta u{steron ejn ∆Epikouvrwi kai; Zhvnwni tw'i
Stwi>kw'i kai; Puqagovrai kai; Plavtwni ejx ou|per h[rxanto crovnou kratunqeivsa" e{w"
tw'n Makedonikw'n crovnwn kai; Xevrxou tou' basilevw" tw'n Persw'n meta; th;n a{lwsin
tw'n ÔIerosoluvmwn to; prw'ton kai; Naboucodonovsor aijcmalwsivan kai; Dareivou kai;
tw'n kata; ∆Alevxandron to;n Makedovna crovnon.
Los egipcios la llaman Isis, a la cual adoran como diosa arrodillándose.
Y éste tiene un río homónimo llamado Ínaco. Allí dieron comienzo los
misterios y celebraciones de los griegos, que antes se consideraban
erróneamente de egipcios, frigios, fenicios y babilonios, transferidos a los
griegos desde tierra egipcia por Cadmo y por el propio Ínaco, antes llamado
Apis y fundador de Menfis, pero que tuvieron inicio a partir de Orfeo y
algunos otros, estableciéndose después en escuelas con Epicuro, Zenón el
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estoico, Pitágoras y Platón. Desde ese momento, comenzaron a afirmarse hasta
tiempos macedonios y del rey persa Jerjes, tras la primera conquista de los
Jerosolimos y el cautiverio de Nabucodonosor, en especial en la época de Darío
y Alejandro de Macedonia.
Epiph. Const. Exp. Fid. 10 (510. 10 Holl-Dummer; fr. 592 B.; 34 K.) par∆
{Ellhsi de; povsa musthvria kai; teletaiv… (...) wJ" aiJ megarivzousai gunai'ke" kai;
qesmoforiãavÃzousai ajllh'lai pro;" ajllhvla" diafevrontai, o{sa te a[lla, tav te ejn
∆Eleusi'ni musthvria Dhou'" kai; Ferefavtth" kai; tw'n ejkei'se ajduvtwn ta;
aijscrourghvmata, gunaikw'n ajpogumnwvsei", i{na semnovteron ei[pw, tuvmpanav te kai;
povpana, rJovmbo" te kai; kavlaqo", ejreva ejxeirgasmevnh kai; kuvmbalon kai; kukew;n
ejkpwvvmati kateskeuasmevno" ktl.
Y entre los griegos, cuán numerosos son los misterios y los rituales
(...) como las mujeres al visitar los mégara y celebrar las Tesmoforias riñen
unas contra otras, y tantas otras cosas, los misterios en Eleusis de Deo y
Feréfata, las desvergüenzas que allí se consuman al fondo de los templos, las
desnudeces de las mujeres, para decirlo de forma más respetable, tímpanos y
tortas de sacrificio, zumbador y canasto, lana tejida, címbalo y ciceón
preparado en copa.
ESTRABÓN (s. I a. C.)
Str. 7 fr. 18 (fr. 554, 659, 816 B.; T 40 K.) ejntau'qa (sc. ejn Divwi) to;n
∆Orfeva diatri'yaiv fasi to;n Kivkona, a[ndra govhta ajpo; mousikh'" a{ma kai; mantikh'"
kai; tw'n peri; ta;" teleta;" ojrgiasmw'n ajgurteuvonta to; prw'ton, ei[t∆ h[dh kai;
meizovnwn ajxiou'nta eJauto;n kai; o[clon kai; duvnamin katasteuazovmenon: tou;" me;n ou\n
eJkousivw" ajpodevcesqai, tina;" d∆ uJpidomevnou" ejpiboulh;n kai; bivan ejpisustavnta"
diafqei'rai aujtovn.
Allí (i. e. en Dío) dicen que vivió Orfeo el cicón, un hechicero que al
principio vivía mendigando de su música, de la adivinación y de los ritos
orgiásticos de las teletai, pero después se creyó merecedor de cosas mayores y
se procuró seguidores y poder. Algunos lo aceptaron voluntariamente, pero
otros sospechando un complot y violencia, se unieron contra él y lo mataron.
Str. 10. 3. 11 (fr. 570 B.) ejn de; th'i Krhvthi kai; tau'ta kai; ta; tou' Dio;" iJera;
ijdivw" ejpetelei'to met∆ ojrgiasmou' kai; toiouvtwn propovlwn oi|oi peri; to;n Diovnusovn
eijsin oiJ Savturoi: touvtou" d∆ wjnovmazon Kourh'ta", nevou" tina;" ejnovplion kivnhsin
met∆ ojrchvsew" ajpodidovnta", ktl.
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En Creta estos y también, de modo especial, los ritos de Zeus se
celebraban con manifestaciones orgiásticas y celebrantes similares a los
sátiros que acompañan a Dioniso. Se los llamaba Curetes, al ser jóvenes que
ejecutaban movimientos con las armas en su danza (...).
Str. 10. 3. 18 (fr. 577 V B.)  tw'n de; Frugivwn Dhmosqevnh" (sc. mevmnhtai),
diabavllwn th;n Aijscivnou mhtevra kai; aujtovn, wJ" telouvshi th'i mhtri; sunovnta kai;
sunqiaseuvonta kai; ejpifqeggovmenon  Jeujoi' saboi'∆ pollavki" kai;  Ju{h" a[tth", ãa[tth"Ã
u{h".∆ tau'ta gavr ejsti Sabavzia kai; Mhtrw'ia.
De los frigios (i. e. hace mención) Demóstenes, al desacreditar a la
madre de Esquines y a éste porque acompañaba a su madre mientras
celebraba los ritos, encabezaba los tíasos e invocaba muchas veces a “evoé
saboi” y “hye Atis, Atis hye”. Pues estas cosas son sabacias y metraicas.
Str. 10. 3. 23 (fr. 670 B.) tw'n d j ejnqousiasmw'n kai; qrhskeiva" kai; mantikh'"
to; ajgurtiko;n kai; gohteiva ejgguv". toiou'ton de; kai; to; filovtecnon mavlista to; peri;
ta;" Dionusiaka;" tevcna" kai; ta;" ∆Orfikav".
De las posesiones divinas, el exceso religioso y la adivinación están
muy cerca la mendicidad y la hechicería. Y lo mismo también el entusiasmo
por las artes, especialmente por las dionisíacas y órficas.
EURIPÍDES (s. V a. C.)
E. Cret. Fr. 2 Jouan- Van Looy (fr. 472 Nauck2= 3 Cantarella = 79 Austin
= 635 Mette; fr. 567, 625 II B., p. 230 K.), (ap. Porph. Abst. 4. 19).
Foinikogenou'" pai' th'" Turiva" tevknon Eujrwvph"  
kai; tou' megavlou Zhnov", ajnavsswn
Krhvth" eJkatomptolievqrou:
h{kw zaqevou" naou;" prolipwvn, 
oi|" aujqigenh;" tmhqei'sa dokou;" 5
steganou;" parevcei Caluvbwi pelevkei 
kai; taurodevtwi kovllhãi xunÃqei's∆ 
ajtrekei'" aJrmou;" kupavrisso". 
aJgno;n de; bivon teivnomen ejx ou| 
Dio;" ∆Idaivou muvsth" genovmhn, 10
kai; ømh;Ø nuktipovlou Zagrevw" bronta;" 
tav" t∆ wjmofavgou" dai'ta" televsa"
Mhtriv t∆ ojreivai da'ida" ajnascw;n 
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meta;; Kourhvtwn 
bavkco" ejklhvqhn oJsiwqeiv". 15
pavlleuka d∆ e[cwn ei{mata feuvgw 
gevnesivn te brotw'n kai; nekroqhvka" 
ouj crimptovmeno", th;n t∆ ejmyuvcwn 
brw'sin ejdestw'n pefuvlagmai. 
Hijo de la tiria de origen fenicio, vástago de Europa
y del gran Zeus, soberano
de Creta de cien ciudadelas.
Vengo, tras dejar los templos venerables
a los que el nativo ciprés, cortado
por la cáliba segur
y unido por cola de toro,
procura vigas para cubrir y junturas precisas.
Llevamos una vida pura, desde que
me convertí en iniciado de Zeus del Ida.
Tras haber celebrado los truenos del noctívago Zagreo
y los banquetes de carne cruda,
y ofrecido las antorchas a la Madre montaraz
junto a los Curetes,
fui llamado Baco, una vez santificado.
Con vestidos totalmente blancos rehúyo
la génesis de mortales y los sarcófagos,
sin acercarme, y me abstengo de comer
alimentos que tengan ánima.
E. Hipp. 952ss (fr. 627 B., T 213 K.)
h[dh nun au[cei kai; di∆ ajyuvcou bora'"
sivtoi" kaphvleu∆ ∆Orfeva t∆ a[nakt∆ e[cwn
bavkceue pollw'n grammavtwn timw'n kapnouv".
Ahora vanaglóriate y vende la mercancía
de que comes alimento inanimado; teniendo por soberano a Orfeo,
haz el Baco honrando el humo de sus muchos escritos.
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E. Hipp. 955-957
ejpeiv g j ejlhvfqh". tou;" de; toiouvtou" ejgw;
feuvgein profwnw' pa'si qhreuvousi
ga;r semnoi'" lovgoisin, aijscra; mhcanwvmenoi.
Estás atrapado. A todos ellos
proclamo rehuirlos, pues van de caza
con toda esa palabrería sagrada, maquinando desvergüenzas.
EUSEBIO DE CESAREA (s. III / IV d. C.)
Eus. PE 10. 4. 4 (fr. 55 II B., 99a K.) oi|" (sc. toi'" palaioi'" ”Ellhsin) ta;
me;n ejk Foinivkh" Kavdmo" oJ ∆Aghvnoro", ta; d j ejx Aijguvptou peri; qew'n h] kaiv poqen
a[lloqen, musthvria kai; teleta;" xoavnwn te iJdruvsei" kai; u{mnou" wjidav" te kai;
ejpwidav", h[toi oJ Qravikio" ∆Orfeu;" h] kaiv ti" e{tero" ”Ellhn h] bavrbaro", th'" plavnh"
ajrchgoi; genovmenoi, sunesthvsanto:
A quienes (i. e. los antiguos griegos) desde Fenicia unas cosas les
estableció Cadmo, el hijo de Agenor, y desde Egipto, o incluso de otra parte, lo
relativo a los dioses, misterios y teletai, construcción de estatuas, himnos, odas
y ensalmos, Orfeo el tracio o algún otro, griego o bárbaro, convertidos en
causantes del extravío, les establecieron.
FILODEMO (s. I a. C.)
Phld. De poem. PHercul. 1074 fr. 30 (D fr. 10 p. 17 Nardelli) (fr. 655 B.;
T 208 K.) ojºlivgon lovgon ou|to" ∆Orfeotelestou' tumpavnwi kai; paidagwgou' kalamivdi
prosqeiv", o{ti dei' ta; yeudorhvmona mh; xenovsªtºoma movnon ejglevgein ajlla; kavllista:
kavllista d∆ ei\nai ta; ta;" sullaba;" ªe[ºconta polloi'" gravmmasin e≥jªsºpaq≥h≥mevnªa".
Tras haber añadido un relato corto al tímpano del orfeotelesta y al
pequeño cálamo del maestro, porque es preciso escoger no sólo palabras
maquilladas de extraño sonido, sino muy hermosas. Y muy hermosas son las
que tienen sílabas de muchas letras y estrechamente apretadas.
Phld. Piet. (P. Hercul. 1428 VI 16 p. 80 Gomperz = Chrysipp. Fragm.
1078 SVF II 316,16 Arnim) (fr. 28 B.) ejn de; tw'i deutevrwi (sc. Peri; qew'n) tav tªeº
eij" ∆Orfeva ªkai; Mºousai'on ajnafer ≥ªovmºen ≥a kai; ≥ t ≥a; par∆ ª JOºmhvrwi kai;  JHsiovdªwiº kai;
EujriªpºivdhãiÃ køiØai; poihtai'" a[lloi", ªwJº" kaªi;º Kleavnqh" (Fragm. 536 Arn.),
ªpºeira'taªi≥ sunoikeiou'ªnº tai'" dovxai" aujtw'ªnº.
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En el segundo libro (i. e. Sobre los dioses) intenta, como Cleantes,
conciliar con sus propias opiniones lo expuesto por Orfeo y Museo y lo que se
encuentra en Homero, Hesíodo, Eurípides y otros poetas.
FÍRMICO MATERNO (s. IV d. C.)
Firm. Err. prof. relig. 6. 5 (89 Turcan) (fr. 572 B.)Cretenses ut furentis
tyranni saevitiam mitigarent, festos funeris dies statuunt, et annuum sacrum
trieterica consecratione conponunt, omnia per ordinem facientes quae puer
(sc. Bacchus) moriens aut fecit aut passus est. vivum laniant dentibus taurum,
crudeles epulas annuis commemorationibus excitantes, et per secreta
silvarum clamoribus dissonis eiulantes fingunt animi furentis insaniam, ut
illud facinus non per fraudem factum, sed per insaniam crederetur.
praefertur cista in qua cor soror latenter absconderat, tibiarum cantu et
cymbalorum tinnitu crepundia, quibus puer deceptus fuerat, mentiuntur. sic
in honorem tyranni a serviente plebe deus factus est qui habere non potuit
sepulturam.
Los cretenses, para mitigar la crueldad del furioso tirano, establecen
días festivos en honor del muerto y disponen un culto anual marcado cada dos
años por una consagración. Hacen punto por punto todo lo que el niño (i. e.
Baco) hizo o sufrió al morir. Desgarran vivo un toro con los dientes,
estimulando su afán por festines salvajes en conmemoraciones anuales, y
fingen la locura de un ánimo enfurecido, lamentándose con gritos disonantes
en lo más escondido de los bosques, para hacer creer que tal crimen no había
sido cometido por perfidia, sino por demencia. Se lleva la cista en que su
hermana había ocultado secretamente el corazón. Con el sonar de las flautas y
el tintineo de los címbalos se representan los juguetes con que se había
engañado al niño. Así, para honrar al tirano un populacho servil convirtió
en dios a quien no había podido tener una sepultura.
Firm. Err. prof. relig. 10. 2 (100 Turcan) (fr. 589 II B.) Sebazium
colentes Iovem anguem cum initiant per sinum ducunt .
Quienes celebran a Sabacio llaman Júpiter a la serpiente que atraviesa
su regazo mientras se inician.
Firm. Err. prof. relig. 18. 1 (115 Turcan) (fr. 589 IV B.) libet nunc
explanare quibus se signis vel quibus symbolis in ipsis superstitionibus
miseranda hominum turba cognoscat; habent enim propria signa, propria
- 628 -
responsa, quae illis in istis sacrilegiorum coetibus diaboli tradidit disciplina.
(...) dicit  "de tympano manducavi, de cymbalo bibi et religionis secreta
perdidici".
Conviene explicar de qué signos o símbolos se vale esta miserable
turba de hombres en tales supersticiones para reconocerse. Tienen sus
propios signos, sus propias respuestas, oídas las cuales son recibidos en
lugares recónditos, de los que son excluidos los profanos (....). Dice "del tambor
comí, del címbalo bebí y los secretos de la religión aprendí".
FOCIO (vid. Comentaristas de Demóstenes)
HARPOCRACIÓN (vid. Comentaristas de Demóstenes)
HERÁCLITO (s. VI a. C.)
Heraclit. Fr. 87 Marc. (B 14 D.-K) (fr. 587, 656 III B.) tivsi dh; manteuvetai
ÔHravkleito" oJ ∆Efevsio"… nuktipovloi", mavgoi", bavkcoi", lhvnai", muvstai": touvtoi"
ajpeilei' ta; meta; qavnaton, touvtoi" manteuvetai to; pu'r: ta; ga;r nomizovmena kat∆
ajnqrwvpou" musthvria ajnierwsti; mueu'ntai.
¿A quiénes profetiza Heráclito el efesio?. "A los noctívagos, los magos,
los bacos, las bacantes, los iniciados. Los amenaza lo que viene tras la muerte;
les vaticina el fuego. Pues se inician en los misterios que se practican entre
los hombres de forma impía".
HERÓDOTO (s. V a. C.)
Hdt. 2. 81 (fr. 43, 45, 650 B.; T 216 K.) ouj mevntoi e[" ge ta; iJra; (sc.
Aegyptiorum) ejsfevretai eijrivnea oujde; sugkataqavptetaiv sfin: ouj ga;r o{sion.
oJmologevei de; tau'ta toi'si ∆Orfikoi'si kaleomevnoisi kai; Bakcikoi'si ejou'si de;
Aijguptivoisi kai; Puqagoreivoisi. oujde; ga;r touvtwn tw'n ojrgivwn metevconta o{siovn
ejsti ejn eijrinevoisi ei{masi qafqh'nai. e[sti de; peri; aujtw'n iJro;" lovgo" legovmeno".
Sin embargo, al menos a los santuarios (i. e. los egipcios) no se llevan
ropas de lana ni se entierran con ellas. Pues no es lícito religiosamente. Y en
ello coinciden con los llamados ritos órficos y báquicos - que son egipcios y
pitagóricos. Pues no es lícito religiosamente que quien participe de estos ritos
sea enterrado con vestidos de lana. Y en torno a esto se cuenta una historia
sagrada.1874
                                    
1874 Para la discusión de este pasaje, vid. n. 951.
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Hdt. 2. 123 (fr. 423 B.) ajrchgeteuvein de; tw'n kavtw Aijguvptioi levgousi
Dhvmhtra kai; Diovnuson. prw'toi de; kai; tovnde to;n lovgon Aijguvptioiv eijsi oiJ eijpovnte",
wJ" ajnqrwvpou yuch; ajqavnatov" ejsti, tou' swvmato" de; katafqivnonto" ej" a[llo zw'ion
aijei; ginovmenon ejsduvetai: ejpea;n de; pavnta perievlqhi ta; cersai'a kai; ta; qalavssia
kai; ta; peteinav, au\ti" ej" ajnqrwvpou sw'ma ginovmenon ejsduvnein, th;n perihvlusin de;
aujth'i givnesqai ejn triscilivoisi e[tesi. touvtwi tw'i lovgwi eijsi; oi}  JEllhvnwn
ejcrhvsanto, oiJ me;n provteron, oiJ de; u{steron, wJ" ijdivwi eJwutw'n ejovnti: tw'n ejgw; eijdw;"
ta; oujnovmata ouj gravfw.
Dicen los egipcios que quienes imperan en el mundo subterráneo son
Deméter y Dioniso. También fueron los egipcios los primeros en enunciar esa
doctrina de que el alma del hombre es inmortal y que, a la muerte del cuerpo,
penetra en otro ser que se torna siempre vivo. Una vez que ha recorrido todos
los seres terrestres, marinos y alados, vuelve a entrar en el cuerpo de un
hombre que está a punto de nacer y cumple este ciclo por tres mil años. Hay
algunos griegos, unos antes, otros después, que siguieron esta teoría, como si
fuera suya propia, cuyos nombres yo no escribo, aunque los conozco.
Hdt. 4. 78s (fr. 563 B.) basileuvwn de; Skuqevwn oJ Skuvlh" diaivthi me;n
oujdamw'" hjrevsketo Skuqikh'i, ajlla; pollo;n pro;" ta; ÔEllhnika; ma'llon tetrammevno"
h\n ajpo; paideuvsio" th'" ejpepaivdeuto (...) kai; ta; a[lla ejcra'to diaivthi ÔEllhnikh'i kai;
qeoi'si iJra; ejpoivee kata; novmou" tou;" ÔEllhvnwn (...) ejpequvmhse Dionuvswi Bakceivwi
telesqh'nai, mevllonti dev oiJ ej" cei'ra" a[gesqai th;n teleth;n ejgevneto favsma
mevgiston. h\n oiJ ejn øBorusqenei>tevwnØ th'i povli oijkivh" megavlh" kai; polutelevo"
peribolhv, (...) ej" tauvthn oJ qeo;" ejnevskhye bevlo": kai; hJ me;n katekavh pa'sa, Skuvlh"
de; oujde;n touvtou ei{neka h|sson ejpetevlese th;n telethvn. Skuvqai de; tou' bakceuvein
pevri ”Ellhsi ojneidivzousi: ouj gavr fasi oijko;" ei\nai qeo;n ejxeurivskein tou'ton, o{sti"
maivnesqai ejnavgei ajnqrwvpou". ejpeivte de; ejtelevsqh tw'i Bakceivwi oJ Skuvlh",
ÊejprhvsteuseÊ tw'n ti" Borusqenei>tevwn pro;" tou;" Skuvqa" levgwn:  JhJmi'n ga;r
katagela'te, w\ Skuvqai, o{ti bakceuvomen kai; hJmeva" oJ qeo;" lambavnei: nu'n ou|to" oJ
daivmwn kai; to;n uJmevteron basileva lelavbhke, kai; bakceuvei te kai; uJpo; tou' qeou'
maivnetai. eij dev moi ajpistevete, e{pesqe, kai; uJmi'n ejgw; deivxw.∆ ei{ponto tw'n Skuqevwn
oiJ proestew'te", kai; aujtou;" ajnagagw;n oJ Borusqenei?th" lavqrhi ejpi; puvrgon
katei'se. ejpeivte de; parh'ie su;n tw'i qiavswi oJ Skuvlh" kai; ei\dovn min bakceuvonta oiJ
Skuvqai, kavrta sumforh;n megavlhn ejpoihvsanto.
Y a pesar de ser rey de los escitas, Escilas no estaba de ninguna
manera satisfecho con el modo de vida escita, sino que se sentía mucho más
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inclinado hacia lo griego por la educación que había recibido. (...) Y, en
cuanto a lo demás, se complacía con el género de vida griego y hacía
sacrificios a los dioses según las costumbres griegas. (...) Deseó cumplir los
ritos en honor de Dioniso Baqueo, pero a él, cuando iba a celebrar la teleté, le
sucedió un enorme prodigio. Tenía en la ciudad {de los boristenitas} un
recinto con una casa muy grande y rica, (...) contra ésta lanzó su rayo el dios:
y la abrasó entera, pero Escilas no por esto cumplió menos la teleté. Y los
escitas le reprochan a los griegos que hagan el Baco. Pues dicen que no es
natural reconocer como dios a éste, que insta a los hombres a ponerse fuera
de sí. Y una vez que Escilas cumplió los ritos de Baco, se encaró con los escitas
uno de los boristenitas diciéndoles: “en verdad, os mofáis de nosotros, escitas,
porque hacemos el Baco y el dios se apodera de nosotros, pero ahora esta
divinidad se ha apoderado también de vuestro rey, y él hace el baco y está
fuera de sí por el dios. Si desconfiáis de mí, seguidme y os lo mostraré”. Lo
siguieron los principales de los escitas, y el boristenita, tras conducirlos
furtivamente sobre una torre, los hizo sentar. Y cuando pasó al lado Escilas
con el tíaso y los escitas lo vieron haciendo el Baco, lo consideraron una gran
desgracia.
HIMNOS ÓRFICOS
I. ã ÔEkavth"Ã A HÉCATE
Orph. H. 1. 9-10
lissovmeno" kouvrhn teletai'" oJsivaisi parei'nai
boukovlwi eujmenevousan ajei; kecarhovti qumw'i.
Suplico que la doncella acuda a las ceremonias sagradas, siendo
propicia al boyero de ánimo siempre alegre.
VI. Prwtogovnou qumivama smuvrnan. PERFUME DE PROTÓGONO, MIRRA
Orph. H. 6. 10-11 (fr. 143 B.; 87 K.)
ajllav, mavkar, poluvmhti, poluvspore, bai'ne geghqw;"
ej" teleth;n aJgivan polupoivkilon ojrgiofavntai".
Pero, bienaventurado, prudentísimo y prolífico, acude con gozo al
ritual sagrado y multiforme para contento de sus oficiantes.
VII.  “Astrwn qumivama ajrwvmata PERFUME DE LOS ASTROS, AROMAS
Orph. H. 7. 12 e[lqet j ejp j eujievrou teleth'".
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Venid al ritual sacro.
XI. Panov" qumivama poikivla. PERFUME DE PAN, VARIOS
Orph. H. 11. 21-23
ajllav, mavkar, bakceutav, filevnqee, bai'n j ejpi; loibai'"
eujievroi", ajgaqh;n d j o[pason biovtoio teleuth;n
Paniko;n ejkpevmpwn oi\stron epi; tevrmata gaivh".
Mas, bienaventurado, báquico, pleno de inspiración divina, acude a
las libaciones sagradas y concede un grato final de vida, desviando la
locura de Pan a los confines de la tierra.
XII. ÔHraklevo" qumivama livbanon. PERFUME DE HERACLES, INCIENSO
Orph. H. 12. 14- 16
ejlqev, mavkar, nouvswn qelkthvria pavnta komivzwn,
ejxevlason de; kaka;" a[ta" klavdon ejn ceri; pavllwn,
pthnoi'" t j ijobovloi" kh'ra" calepa;" ajpovpempe.
Ven, dichoso, trayendo todos los ensalmos contra enfermedades y,
agitando una rama en tu mano, aleja las desgracias funestas y, con tus
aladas flechas, ahuyenta los penosos infortunios.
XIV.  ÔReva" qumivama ajrwvmata. PERFUME DE REA, AROMAS
Orph. H. 14. 12-14
ejlqev, mavkaira qeav, swthvrio" eu[froni boulh'i
eijrhvnhn katavgousa su;n eujovlboi" kteavtessi,
luvmata kai; kh'ra" pevmpous j ejpi; tevrmata gaivh".
Ven, diosa bienaventurada, salvadora, de buena voluntad,
aportándonos paz con dichosos bienes, y aparta los sufrimientos e
infortunios a los confines de la tierra.
XXIV. Nhrhivdwn qumivama ajrwvmata PERFUME DE LAS NEREIDAS, AROMAS
Orph. H. 24. 10-11
uJmei'" ga;r prw'tai teleth;n ajnedeivxate semnh;n
eujievrou Bavkcoio kai; aJgnh'" Fersefoneivh".
Vosotras revelasteis las primeras la solemne ceremonia del sacro Baco
y la casta Perséfone.
XXV. Prwtevw" qumivama stuvraka. PERFUME DE PROTEO, ESTORAQUE
Orph. H. 25. 10-11
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 ajjlla;, pavter, movle mustipovloi" oJsivaisi pronoivai"
pevmpwn eujovlbou biovtou tevlo" ejsqlo;n ejp j e[rgoi".
Pero, padre, ve con sacras intenciones para tus iniciados,
enviándonos un buen final en los quehaceres de nuestra vida dichosa.
XXVII. Mhtro;" qew'n qumivama poikivla. PERFUME DE LA MADRE DE LOS
DIOSES, VARIOS
Orph. H. 27. 11 e[rceo pro;" telethvn, w\ povtnia, tumpanoterphvã"Ã.
Ven a la ceremonia, señora, que te alegras con el timbal.
XXIX.  ”Umno" Persefovnh". HIMNO DE PERSÉFONE
Orph. H. 29. 6-8
Eujmenivdwn genevteira, uJpocqonivwn basivleia
h}n Zeu;" ajrrhvtoisi gonai'" teknwvsato kouvrhn
mh'ter ejribremevtou polumovrfou Eujboulh'o".
Madre de las Euménides, reina de los infiernos, muchacha a la que
Zeus engendró en procreación inefable, madre del tonante y
multiforme Eubuleo.
XXX. Dionuvsou qumivama stuvraka. PERFUME DE DIONISO, ESTORAQUE
Orph. H. 30. 6-7
Eujbouleu', poluvboule, Dio;" kai; Persefoneivh"
ajrrhvtoi" levktroisi teknwqeiv", a[mbrote dai'mon.
Eubuleo, muy sensato, engendrado en lecho innombrable de Zeus y
Perséfone, inmortal demon.
XXXI. ”Umno" Kourhvtwn HIMNO DE LOS CURETES
Orph. H. 31. 6-7
e[lqoit j eujmenevonte" ejp j eujfhvmoisi lovgoisi,
boukovlwi eujavnthtoi ajei; kecarhovti qumw'i.
Venid propicios a mis palabras de buen agüero, cordiales con el
boyero de ánimo siempre alegre.
XXXV. Lhtou'" qumivama smuvrnan. PERFUME DE LETO, MIRRA
Orph. H. 35. 7
bai'n∆ ejpi; pavnqeion telethvn tevlo" hJdu; fevrousa.
Acude a la sacratísima ceremonia trayendo un final feliz.
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XXXVI. ∆Artevmido" qumivama mavnnan. PERFUME DE ÁRTEMIS, POLVO DE
INCIENSO
Orph. H. 36. 16
pevmpoi" d j eij" ojrevwn kefala;" nouvsou" te kai; a[lgh.
Envía, por favor, a las cimas de los montes las enfermedades y pesares.
XXXVII. Titavnwn qumivama livbanon. PERFUME DE LOS TITANES, INCIENSO
Orph. H. 37. 1-2 (fr. 220 K.)
Tith'ne", Gaivh" te kai; Oujranou' ajglaa; tevkna
hJmetevrwn provgonoi patevrwn, ktl.
Titanes, ilustre progenie de Tierra y Urano, antepasados de nuestros
padres (...).
XXXVIII. Kourhvtwn qumivama livbanon. PERFUME DE LOS CURETES,
INCIENSO
Orph. H. 38. 6-7
uJmei'" kai; teleth;n prw'toi merovpessin e[qesqe
ajqavnatoi Kourh'te", ∆Arhvia teuvce j e[conte".
Vosotros instituisteis los primeros la ceremonia para los mortales,
inmortales Curetes que portáis armas guerreras.
XLII. Mivsh" qumivama stuvraka. PERFUME DE MISE, ESTORAQUE
Orph. H. 42. 1-4
qesmofovron kalevw narqhkofovron Diovnuson,
spevrma poluvmnhston, poluwvnumon Eujboulh'o"
aJgnhvn eujiverovn te Mivshn a[rrhton a[nassan,
a[rsena kai; qh'lun, difuh', luvseion “Iakcon.
Invoco a Dioniso portador del tirso, germen muy recordado, Eubuleo
de muchos nombres, y a la casta y sacra Mise, soberana innombrable,
varón y hembra, de doble naturaleza, Iaco liberador.
XLIII. ÔWrw'n qumivama ajrwvmata. PERFUME DE LAS HORAS, AROMAS
Orph. H. 43. 10-11
e[lqet j ejp j eujfhvmou" teleta;" oJsiva" neomuvstoi"
eujkavrpou" kairw'n genevsei" ejpavgousai ajmemfw'".
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Venid a las ceremonias de buen agüero sagradas para nuevos
iniciados, aportando con magnificencia la fecunda producción de las
buenas estaciones.
XLV. ”Umno" Dionuvsou Bassarevw" Triethrikou'. HIMNO DE DIONISO
BASAREO TRIENAL
Orph. H. 45. 1-2
∆Elqev, mavkar Diovnuse, purivspore, tauromevtwpe,
Bavssare kai; Bakceu', poluwvnume, pantodunavsta,
Ven, feliz Dioniso, hijo del fuego, de frente de toro, Básaro y Baco, de
muchos nombres, todopoderoso.
XLVI. Liknivtou qumivama mavnnan. PERFUME DE LICNITES, POLVO DE
INCIENSO
Orph. H. 46. 1-2.
Liknivthn Diovnuson ejpeucai'" tai'sde kiklhvskw,
Nuvsion ajmfiqalh', pepoqhmevnon, eu[frona Bavkcon,
Con estas plegarias invoco a Dioniso Licnites,
a Nisio florido, anhelado, dichoso Baco.
XLIX.  ”Ipta" qumivama stuvraka. PERFUME DE HIPTA, ESTORAQUE
Orph. H. 49 (fr. 199 K.)
”Iptan kiklhvskw, Bavkcou trofovn, eujavda kouvrhn,
mustipovloin teletai'sin ajgallomevnhn Savbou aJgnou'
nukterivoi" te coroi'sin ejribremevtao ∆Iavkcou.
klu'qiv mou eujcomevnou, cqoniva mhvthr, basivleia,
ei[te suv g j ejn Frugivhi katevcei" “Idh" o[ro" aJgnon
h] Tmw'lo" tevrpei se, kalo;n Ludoi'si qovasma:
e[rceo pro;" teleta;" iJerw'i ghvqousa proswvpwi.
Invoco a Hipta, nodriza de Baco, muchacha que grita evoé, iniciada
que se regocija con los rituales del casto Sabo y en las danzas
nocturnas del tonante Iaco. Escucha mi súplica, madre terrenal, reina,
si es que en Frigia dominas la sacra cima del Ida, o bien te place el
Tmolo, hermosa morada de los lidios. Acude a los rituales llena de gozo
en tu sacro rostro.
- 635 -
LII. Triethrikou' qumivama ajrwvmata. PERFUME DE (BACO) TRIENAL,
AROMAS
Orph. H. 52
Kiklhvskw se, mavkar, poluwvnume, Ê manikev, Bakceu',
taurovkerw", Lhnai'e, purivspore, Nuvsie, luseu',
mhrotrefhv", Liknivth", mustipovlwn teletavrca,
nuktevri j, Eujbouleu', mitrhfovre, qursotinavkta,
o[rgion a[rrhton, trifuev", kruvfion Dio;" e[rno",         5
prwtovgon j, ∆Hrikepai'e, qew'n pavter hjde; kai; uiJev,
wjmavdie, skhptou'ce, coroimanev", aJgevta kwvmwn,
bakceuvwn aJgiva" triethrivda" ajmfi; galhnav",
rJhxivcqwn, purifeggev", Ê  jEpavfrie, kou're dimavtwr,
oujresifoi'ta, kerwv", nebridostovle, ajmfievthre,       10
Paia;n crusegchv", Ê uJpokovlpie, botruovkosme,
Bavssare, kissocarhv", Ê polupavrqene kai; diavkosme Ê
ejlqev, mavkar, muvstaisi bruvwn kecarhmevno" aijeiv.
A ti te invoco, dichoso, de muchos nombres, inspirado Baco, de
cuernos de toro, Leneo, hijo del fuego, Nisio, liberador, criado en el
muslo, Licnites, que presides la ceremonia de los iniciados, nocturno,
Eubuleo, portador de la mitra que agitas el tirso, ceremonial secreto,
de naturaleza triple, vástago oculto de Zeus, nacido el primero,
Ericepeo, a la vez padre e hijo de dioses, salvaje, portador del cetro,
loco por la danza, conductor de cortejos, que haces el baco en las
sacras y serenas ceremonias trienales, que rompes la tierra,
resplandeciente de fuego, Epafio, hijo de dos madres, que vagas por los
montes, con cuernos, vestido con piel de cervato, honrado
anualmente, Peán de lanza de oro, oculto en el seno, engalanado con
uvas, Básaro, que te alegras con hiedra, de muchas doncellas y de
buena disposición. Ven, dichoso, surgiendo siempre alegre para tus
iniciados.
LIII. ∆Amfietou'" qumivama pavnta plh;n libavnou kai; spevnde gavla.
PERFUME DE ANFIETE. TODO EXCEPTO INCIENSO Y LIBA LECHE
Orph. H. 53. 9 bai'n∆ ejpi; pavnqeion telethvn ganovwnti proswvpw.
Acude a la sacratísima ceremonia con tu rostro radiante.
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LIV. Silhnou' Satuvrou Bakcw'n qumivama mavnnan. PERFUME DE SILENO
SÁTIRO, DE LAS BACANTES. POLVO DE INCIENSO
Orph. H. 54. 4 -11
aJgnotelhv", gerarov", qiavsou nomivou teletavrca,
eujasthv", filavgrupne su;n eujzwvnoisi tiqhvnai",
Nai?si kai; Bavkcai" hJgouvmene kissofovroisi:
deu'r j ejpi; pavnqeion telethvn Satuvroi" a{ma pa'si
qhrotuvpoi", eu[asma didou;" Bakceivou a[nakto",
su;n Bavkcai" Lhvnaia telesfovra semna; propevmpwn,
 o[rgia nuktifah' teletai`" aJgivai" ajnafaivnwn,
eujavzwn, filovqurse, galhniovwn qiavsoisin.
Venerado con ritos puros, honorable, que presides la ceremonia del
tíaso pastoral, que gritas el evoé, amigo de la vigilia con nodrizas de
hermoso regazo, guía de Náyades y Bacantes portadoras de hiedra.
Aquí, a la ceremonia sacratísima con todos los sátiros de figura de
fiera, dando el grito ritual del soberano Baco, enviado con las bacantes
a las sacras Leneas que se celebran, revelando los ritos nocturnos en
las ceremonias sagradas, gritando el evoé, amante del tirso, estando en
calma entre los tíasos.
LXXI. Mhlinovh" qumivama ajrwvmata. PERFUME DE MELÍONE, AROMAS
Orph. H. 71. 10-11
ajllav, qeav, livtomaiv se, katacqonivwn basivleia
yuch'" ejkpevmpein oi\stron epi; tevrmata gaivh".
Pero, diosa, te suplico, reina de los infiernos, que envíes la locura del
alma a los confines de la tierra.
LXXV. Palaivmono" qumivama mavnnan. PERFUME DE PALEMÓN, POLVO DE
INCIENSO
Orph. H. 75. 3-4
kiklhvskw se, Palai'mon, ejp j eujievroi" teletai'sin
ejlqei'n eujmenevonta, nevwi ghvqonta proswvpwi.
A ti te invoco, Palemón; ven propicio a las sacratísimas ceremonias
con tu joven rostro radiante.
LXXVI. Mousw'n qumivama livbanon. PERFUME DE LAS MUSAS, INCIENSO
Orph. H. 76. 7 ai} teleta;" qnhtoi'" ajnedeivxate mustipãoÃleuvtou"
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Vosotras que revelasteis las ceremonias mistéricas a los mortales.
LXXVII. Mnhmosuvnh" qumivama livbanon. PERFUME DE MNEMÓSINE
Orph. H. 77. 9-10
ajllav, mavkaira qeva, muvstai" mnhvmhn ejpevgeire
eujievrou teleth'" lhvqhn d∆ ajpo; tw'nãd∆Ã ajpovpempe
Pero, diosa bienaventurada, excítales a los iniciados el recuerdo del
piadoso ritual y envía lejos de ellos el olvido.
LXXIX. Qevmido" qumivama livbanon. PERFUME DE TEMIS, INCIENSO.
Orph. H. 79. 7-12
pavntim j, ajglaovmorfe, sebavsmie, nuktipovleute:
prwvth ga;r teleta;" aJgiva" qnhtoi'" ajnevfhna"
bakciaka;" ajna; nuvkta" ejpeuavzousa a[nakta:
ejk sevo ga;r timai; makavrwn musthvriav q j aJgnav.
ajllav, mavkair j, e[lqoi" kecarhmevnh eu[froni boulh'i
eujievrou" ejpi; mustipovlou teletav" sevo, kouvrh.
Honrada por todos, de hermosa figura, venerable, noctívaga. Fuiste la
primera que revelaste a los mortales las ceremonias sacras,
celebrando con gritos al soberano en las noches báquicas. En verdad
de ti provienen las honras y misterios sacros de los bienaventurados.
Pero, bienaventurada, doncella, ven contenta y con buena voluntad a
las sacratísimas y místicas ceremonias.
LXXXIV. ÔEstiva" qumivama ajrwvmata. PERFUME DE HESTIA, AROMAS
Orph. H. 84. 3
touvsde su; ejn teletai'" oJsivou" muvsta" ajnadeivxai".
¡Ojalá acojas en los misterios a estos santos iniciados!.
LXXXVI. ∆Oneivrou qumivama ajrwvmata. PERFUME DEL SUEÑO, AROMAS
Orph. H. 86. 11
eujcwlai'" qusivai" te covlon luvswsin ajnavktwn.
Liberando la ira de los soberanos con plegarias y sacrificios.
LXXXVII. Qanavtou qumivama mavnnan. PERFUME DE LA MUERTE, POLVO DE
INCIENSO
Orph. H. 87. 11
aijtou'mai, qusivaisãiÃ kai; eujcwlai'" litaneuvwn
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Te suplico, implorándote con sacrificios y plegarias.
HIPÓCRATES (s. V a. C.)
Hp. Lex 5 (8. 15 Heiberg) (fr. 1 XI B.) ta; de; iJera; ejovnta prhvgmata
iJeroi'sin ajnqrwvpoisi deivknutai: bebhvloisi de; ouj qevmi", pri;n h] telesqw'sin ojrgivoisin
ejpisthvmh".
Y lo que es sagrado se muestra a hombres sagrados, pero no es lícito a
los profanos antes de que hayan cumplido con ritos de conocimiento.
Hp. Morb. Sacr. 1. 10 (60 Grenseman) (fr. 657 II B.) ejmoi; de; dokevousin oiJ
prw'toi tou'to to; novshma (sc. morbum sacrum) iJerwvsante" toiou'toi ei\nai
a[nqrwpoi oi|oi kai; nu'n eijsi mavgoi te kai; kaqartai; kai; ajguvrtai kai; ajlazovne",
oJkovsoi prospoievontai sfovdra qeosebeve" ei\nai kai; plevon ti eijdevnai.
Me parece a mí que los primeros que le atribuyeron a esta enfermedad
(i. e. la epilepsia) un carácter sagrado eran hombres como los magos,
purificadores, charlatanes y embaucadores de ahora, quienes, precisamente,
pretenden ser muy piadosos y saber de más.
Hp. Morb. Sacr. 1. 12 (60ss Grenseman) kai; lovgou" ejpilevxante"
ejpithdeivou" th;n i[hsin katesthvsanto ej" to; ajsfale;" sfivsin aujtoi'si, kaqarmou;"
prosfevronte" kai; ejpaoida;", loutrw'n te ajpevcesqai keleuvonte" kai; ejdesmavtwn
pollw'n kai; ajnepithdeivwn ajnqrwvpoisi nosevousin ejsqivein.
Y añadiendo explicaciones convenientes asentaron la curación en un
terreno seguro para ellos mismos, aduciendo purificaciones y ensalmos,
prescribiendo apartarse de los baños y de comer muchos alimentos que serían
contraproducentes para los enfermos.
Hp. Morb. Sacr. 18. 6 (90 Grenseman) (fr. 657 I B.) ou|to" kai; tauvthn th;n
nou 'son (sc. morbum sacrum) ijw'ito a[n, eij tou;" kairou;" diagnwvskoi tw'n
sumferovntwn, a[neu kaqarmw'n kai; magivh" kai; pavsh" th'" toiauvth" banausivh".
Ese puede curar también esta enfermedad (i. e. la epilepsia), si
reconoce los tiempos oportunos de los tratamientos adecuados, sin
purificaciones ni magia ni toda esa clase de charlatanería.
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HIPÓLITO (s. III d. C.)
Hippol. Haer. 5. 20. 4 (fr. 532 B.; 243 K.) e[sti de; aujtoi'" (sc. Sethianis) hJ
pa'sa didaskaliva tou' lovgou ajpo; tw'n palaiw'n qeolovgwn, Mousaivou kai; Livnou kai;
tou' ta;" teleta;" mavlista kai; ta; musthvria katadeivxanto" ∆Orfevw". oJ ga;r peri; th'"
mhvtra" aujtw'n kai; tou' o[few" lovgo" kai; ãoJÃ ojmfalov", o{per ejsti;n ajndreiva, diarrhvdhn
ou{tw" ejsti;n ejn toi'" Bakcikoi'" tou' ∆Orfevw". tetevlestai de; tau'ta kai; paradevdotai
ajnqrwvpoi" pro; th'" Keleou' kai; Triptolevmou kai; Dhvmhtro" kai; Kovrh" kai; Dionuvsou
ejn ∆Eleusi'ni teleth'>", ejn Fleiou'nti th'" ∆Attikh'": pro; ga;r tw'n ∆Eleusinivwn
musthrivwn e[stin ejn th'i Fleiou'nti ãth'"Ã legomevnh" Megavlh" o[rgia. e[sti de;
pasta;" ejn aujth'i, ejpi; de; th'" pastavdo" ejggevgraptai mevcri shvmeron hJ touvtwn
pavntwn tw'n eijrhmevnwn lovgwn ijdeva. polla; me;n ou\n ejsti ta; ejpi; th'" pastavdo"
ejkeivnh" ejggegrammevna, peri; w|n Plouvtarco" poiei'tai lovgou" ejn tai'" pro;"
∆Empedokleva devka bivbloi" (fr. 24 Sandbach) e[sti de; toi'" pleivosi kai; presbuvth"
ti" ejggegrammevno" polio;" pterwto;" ejntetamevnhn e[cwn th;n aijscuvnhn, gunai'ka
ajpofeuvgousan diwvkwn kunoeidh'. ejpigevgraptai de; ejpi; tou' presbuvtou: Favo"
rJuevnth", ejpi; de; th'" gunaikov": Êpereh Fikovla. e[oike de; ei\nai kata; to;n Shqianw'n
lovgon oJ Favo" rJuevnth" to; fw'", to; skoteino;n u{dwr de; hJ Fikovla, to; de; ejn mevswi
touvtwn diavsthma aJrmoniva pneuvmato" metaxu; tetagmevnou. to; de; o[noma tou' FavoãuÃ"
rJuevntou th;n rJuvsin a[nwqen tou' fwtov", wJ" levgousi, dhloi' kavtw. w{ste eujlovgw" a[n
ti" ei[poi tou;" Shqianou;" ejgguv" pou telei'n par∆ aujtoi'" ta; th'" Megavlh"
Fleiasivwn o[rgia.
Y ellos (i. e. los setianos) poseen la enseñanza completa del relato
desde los antiguos teólogos, Museo, Lino y, principalmente, Orfeo, quien
mostró las teletai y los misterios. Pues el relato acerca de la matriz y de la
serpiente, así como el ombligo, que significa la fortaleza, están de esto modo
claramente en los misterios báquicos de Orfeo. Estos ritos se han realizado y
han sido mostrados a los hombres antes de la teleté de Céleo, Triptólemo,
Deméter, Core y Dioniso en Eleusis, y de la ática en Fliunte. Pues antes de los
misterios eleusinos existían en Fliunte los ritos de la llamada Gran Diosa. Hay
en esta (ciudad) una columnata sobre la que está grabada todavía hoy la
representación de todos estos relatos que se cuentan. Y hay muchas
representaciones grabadas en la columnata aquella, sobre las que habla
Plutarco en su Comentario a Empédocles en diez libros. Entre otras cosas está
grabado un anciano de pelo gris, alado, con el miembro erecto, persiguiendo a
una mujer con aspecto de perro que huye. Y sobre el anciano está inscrito
'Luz que fluye', y sobre la mujer, 'Pereefícola'. Parece, según el relato de los
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setianos, que 'Luz que fluye' era la luz; 'Fícola', el agua tenebrosa, y la
distancia entre ambos, la armonía del espíritu colocado en medio. Y el nombre
de 'Luz que fluye', según dicen, muestra que el flujo de la luz va desde arriba
hacia abajo. De manera que alguien verosímilmente podría decir que los
setianos celebran entre ellos muy de cerca los ritos de la Gran Diosa de los
fliasios.
HORACIO (s. I a. C.)
Hor. Art. poet. 391s (fr. 626 II B.; T 111 K.)
silvestris homines sacer interpresque deorum
caedibus et victu foedo deterruit Orpheus.
A hombres salvajes Orfeo, sagrado e intérprete de dioses,
apartó de matanzas y de nefando sustento.
INSCRIPCIONES
INSCRIPCIÓN DE CILA (s. III d. C.)
fr. 586 B. Prim. ed. Mihailov, IGBulg. III (Serdicae 1961) 1517 p. 251ss.
speira vrch" (9), sebastofa vnth"  (10 et 12), narqhkofo vro" (15),
ajrciboukovlo" (17), ajrcimuvsth" (18), ajrcigavllaro" (19), kourhv" (20; 21; 22),
s ≥e ≥i ≥sthmavrch" (i. e. sust-? 22), e[kdiko" (23), simiofovro" (i. e. shmeiofovro", 22),
kraniavrch" (23), lucnoavptria (30), kistafovro" (31), liknafovro" (32; 34), bavkch
(33-36).
Los que están a la cabeza de la congregación (9), el sacerdote que
muestra una imagen del emperador a los iniciados (10 y 12), portador del tirso
(15), archiboyero (17), archimista (18), bailarines1875 (19), curete (20, 21, 22),
¿encargado de mantener el orden? (22), vengador (23), el que porta las
consignas o símbolos (22), ¿encargado del cráneo? / del cerezo?' (23), la que
enciende la antorcha (30), el que porta la cista (31), el que porta la criba (32,
34), bacantes (33-36).
INSCRIPCIÓN DE CUMAS (s. V a. C.)
fr. 652 B.; Sokolowski (1962) nº 120, p. 202; Dubois (1995) n. 19 (p. 52)
ouj qevmi" ejntou'qa kei'sqai ij me; to;n bebacceumevnon
                                    
1875 Aceptamos la lectura ajrcig ≥avllaro" de Moretti (1986) 248, sobre lo
cual vid. § 2. 2. 3. 4 Los sacerdotes de época postclásica, s. v. ajrcig≥avllaro".
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No es lícito que yazga aquí quien no se haya convertido en baco.
INSCRIPCIÓN DE ESMIRNA (s. II d. C.)
fr. 582 B.; Sokolowski (1955) n. 84 (p. 186); SEG XIV 1957, 752 (p. 176);
Petzl (1987) 728 (p. 227).
       ≥º≥th" Menavndrou oJ qeofavnth" ajnevqhken.
ªpavnºt≥e" o{soi tevmeno" Bromivou naouv" te pera'te,
t≥essaravkonta me;n h[mata ajp∆ ejcqevsew" pefuvlacqe
nhpiavcoio brevfou", mh; dh; mhvneima gevnhtai,
e[ktrwsivn te gunaiko;" oJmoivw" h[mata tovssa: 5
h]n dev tin∆ oijkeivwn qavnato" kai; moi'ra kaluvyhi,
ei[rgesqai mhno;" trivtaton mevro" ejk propuvloio:
h]n d∆ a]r∆ ajp∆ ajllotrivwn oi[kwn ti mivasma gevnhtai,
hjelivou" trissou;" mei'nai nevkuo" fqimevnoio,
mhde; melanfavrou" prosivnai bwmoi'si a[nak≥t≥ªo",º 10
mhd∆ ajquvtoi" qusivai" iJerw'n ejpi; ci'ra" ijavlªlein,º
mhd∆ ejn Bakceivoi" wjio;n poti; dai'ta tªivqesqaiîº
kai; kradivhn karpou'n iJeroi'" bwmoi's≥ª
hJdeovsmou t∆ ajpevcesqai, o}n Dh≥m≥ªhvthr ajmavqunenî:º
ejcqrotavthn rJivzan kuavmwn ejk spev≥ªrmato" 15
Teitavnwn prolevgein muvstais≥ª
kai; kalavmoisi krotei'n ouj qevs≥ªmion ei\nai
h[masin, oi|" muvstai qusiv≥ªa"
ªmhdºe;≥ for≥e≥i'n S≥U≥ª
El teofante (...)tes, hijo de Menandro consagra (publica) lo siguiente:
Todos los que entréis en el recinto sacro y los templos de Bromio
guardad cuarenta días desde la exposición
de un niño pequeño, no sea que se produzca la cólera divina;
por el aborto de una mujer, otros tantos días,
y si a alguno de sus parientes lo cubriera la muerte y el destino,
apártesele del propileo la tercera parte de un mes,
y si de otro ámbito se produjere alguna contaminación,
aguárdese tres soles (días) desde el fallecimiento del difunto,
y que los que lleven mantos negros no se acerquen a los altares del
Señor
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ni pongan sus manos sobre víctimas que no son sacrificables
ni en las fiestas de Baco ponga huevos para comer
ni tome? en los sacros altares corazón [   ]
y que se aparte de la menta, que Deméter destruyó,
y la abominable raíz de las habas, de raíz ...
leer antes a los mistas los/las ...  de los Titanes
y que no es conveniente hacer ruido con las cañas
en los días en los que los mistas ofrecen sacrificios
ni llevar ...
INSCRIPCIÓN DE MILETO (276/5 a. C.)
fr. 583 B.; Sokolowski (1955) n. 48 (p. 123ss).
  . . . .N o{tan de; hJ iJevreia ejpi≥ªtelevsºh≥i ta; iJera; uJpe;r th'" povlªewº"≥
ªpavsh"º mh; ejxei'nai wjmofavgion ejmbalei'n mhqeni; provteron
ªh] hJ iJevºreia uJpe;r th'" povlew" ejmbavlhi.  mh; ejxei'nai de; mhde;
ªsunºa≥gagei'n to;n qivason mhqeni; provteron tou' dhmosivou:
ªeja;ºn dev ti" ajnh;r h] gunh; bouvlhtai quvein tw'i Dionuvswi, 5
ªprºoi>eravsqw oJpovteron a]n bouvlhtai oJ quvwn kai; lambanevtw
ta; gevrh oJ proi>erwvmeno": th;n de; timh;n katabavllein ejn e[tesin
ªdevºka, devkatom mevro" e[tou" eJkavstou, th;m me;n prwvthn kata-
ªbolh;nº ejm mhni; ∆Apatouriw'ni tw'i ejpi; tou' qeou' tou' meta;
ªPoºs≥eivdippon th'i tetravdi iJstamevnou, ta;" de; loipa;" ejn toi'" 10
ªejpoºm≥evnoi" e[tesin mhno;" ∆Artemisiw'no" tetravdi iJstamevnou.
– – – – – – – – – – – – – – – – – – – – – – – – – – – – – – – – – –
≥º de; th;n iJevreian gunai'ka" didovnai D::INLª-º
 tºa;≥ d≥e;≥ t≥ev≥l≥e≥stra økai; telestØ p≥arev≥cªein tai'"º
ªgunaixi;nº ejn toi'" ojrgivªoi" pa'ºsin: eja;n dev ti" quvein bouvl≥ªhtaiº 15
ªtw'ºi Dionuvªswºi gunhv, didovtw gevrh th'i iJereivai splavgcna, nefªrovn,º
skoliovn, iJera;m moi'ran, glw'ssan, skevlo" eij" kotulhdovna ªejkº-
ªtºetmhmevnon. kai; ejavn ti" gunh; bouvlhtai telei'n tw'i Dionuvswi
tw'i Bakcivwi ejn th'i povlei h] ejn th'i cwvrai h] ejn tai'" nhvsoi", ªajpoº-
didovtw th'i iJereivai stath'ra kat∆ eJkavsthn triethrivda: 20
toi'" de; Katagwgivoi" katavgein to;n Diovnuson tou;" iJerei'≥ª"º
kai; ta;" iJereiva" tou' ªDionuvºsou tou' Bakcivou meta; tou' ªiJerevw"º
ªkºai; th'" iJereiva" prªo; tºh'ª"º hJmevra" mevcri tª
       tºh'" povlew".
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Cuando la sacerdotisa ofrezca las ofrendas en nombre de la ciudad, que
a nadie le esté permitido disponer la comida de carne cruda antes de que la
sacerdotisa la disponga y que no le esté permitido a nadie reunir el tíaso antes
del público. En el caso de que un hombre o una mujer quiera cumplir un
sacrificio en favor de Dioniso, el que celebre el sacrificio elija para oficiar en
su lugar a cualquiera de los dos que quiera y el que haya sido elegido reciba la
remuneración. La cantidad debida al sacerdote deberá depositarse en el
término de diez años, a razón de un décimo por año. El primer pago tendrá
lugar en el mes apaturión del año en que el dios esté a cargo de Posidipo, el
cuarto día del mes, y los otros en los años que sigan, el día cuarto del mes
artemision.
[....] y que las mujeres entreguen (algo??) a la sacerdotisa?
(...) las tasas y lo cumplido permitir a las mujeres en todos los ritos. Si
alguna mujer quiere realizar un sacrificio a Dioniso, que le entregue a la
sacerdotisa las honras debidas, vísceras, riñones, intestino, parte sagrada,
lengua, pierna cortada en la cavidad. Y si alguna mujer quiere celebrar los
ritos en honor a Dioniso Baquio en la ciudad, en el territorio o en las islas,
entregue a la sacerdotisa un estatero cada dos años. Y durante la fiesta de los
Katagogios, Dioniso será llevado por los sacerdotes y las sacerdotisas de
Dioniso Baquio que acompañarán al sacerdote y a la sacerdotisa, antes del día,
hasta la puesta de sol (...) de la ciudad.
INSCRIPCIÓN DE OLBIA (ca. 500 a. C.)
fr . 564 B. Prim. ed. Rozanova, Anticnaja istorija i ku’ltura
Sredizemnomor’ja Pricernomor’ja, Leningrad 1968, 284ss; Dubois (1996) 92.
Dhmwvnassa Lhnaivo– eujai; kai; LhvnaãiÃo" Dhmovklo– eijaiv
¡Demonasa, hija de Leneo, euai, y Leneo, hijo de Democles, eiaui!
INSCRIPCIÓN DE PERINTO (s. II d. C.)
fr. 661 B. (T 210 K.). Kaibel, Epigr. Gr. Suppl. p. 31, n. 1036a.
eujtucei'te. crhsmo;" Sibuvllh".
ejpa;n d∆ oJ Bavkco" eujavsa" plhãghvÃsãeÃtaãiÃ





¡Qué tengáis buena suerte!. Oráculo de la Sibila.
Cuando Baco celebrando con gritos de evoé sea golpeado,
entonces la sangre, el fuego y la ceniza se mezclarán.
Espelio Euetis archiboyero,
hijo de Alejandro el Heraclida maestro de iniciación,
Alejandro director del tíaso, etc.
INSCRIPCIÓN DE SELENDO (s. II d. C.)
fr. 662 B., TAM V 2, 1256 (p. 451 Keil -Herrmann); de Hoz García




liva" kai; Sekou'ndo" ∆Apol-
lwnivou oiJ sungenei'" Dio- 5




Mientras ejercía de hierofante Artemidoro, hijo de Apolonio,
Menófilo, hijo de Perelia, y Secundo, hijo de Apolonio, los cofrades de Dioniso
Ericepeo erigieron el altar a sus propias expensas.
INSCRIPCIÓN DE TESALIA (s. III d. C.)
fr. 664 B. Inscr. Thessal. IG X (2) 65 (Edson)
 oJ ajrcimaga≥-
r≥eu;"  kai;  ajrcine-
w≥kovro" kai; path;r 5





to;n bwmo;n ejk tw'n 10
ijjdivwn ajnevqhkan.
El sumo sacerdote del culto en el mégaron
y el guardián mayor del templo
y el padre espeleo y Aur(.elia)
Sosipatra la portadora de leche,
la portadora de la cista 30 años,
el altar a sus propias expensas erigieron.
INSCRIPCIÓN DE TORRE NOVA (mediados s. II d. C.)
fr. 585 B., prim. ed. Vogliano et Cumont (1933) 215ss; Moretti, IUrb
Rom. I 160 p. 138.
I col. A ª∆Agrºi ≥ ≥ppeinivllan th;n iJevreian muvstai oiJ uJpogegrammevnoi:
ªMakºrei'no" h{rw", ªKeqºhgivlla daidou'co":   iJerei'" ... [sequuntur nomina septem
virorum]  iJevreiai ... [sequuntur nomina duo mul.] iJerofavnth" ∆Agaqovpou":
qeof ≥ovroi ... [sequuntur nomina duo vir.] uJpourgo;" kai; seilhno ≥kovsmo" Serh'no":
kistafovroi ... [sequuntur nomina tria mul.] ajrciboukovloi ... [sequuntur nomina
tria vir.] boukovloi iJeroiv ... [sequuntur nomina septem vir.] col. B ... [sequuntur
nomina duo virorum]  ajrcibavssaroi ... [sequuntur nomina duo vir.] ajmfiqalei'"
... [sequuntur nomina duo vir.] liknafovroi ... [sequuntur nomina tria mul.]
fallofovro" KamilãliÃanhv: purfovroi ... [sequuntur nomina duo vir.] iJeromnhvmwn
∆Ativmhto": aj ≥rcineavniskoi ∆Epivkthto": ajrcibassavrai ... [sequuntur nomina
quattuor mul.]  boukovloi ... [sequuntur nomina undecim vir.] ajpo; katazwvsew"
... [sequuntur nomina LXXXIX vir.  et mul.] bavkcoi ajpo;  katazwvsew" ...
[sequuntur nomina XV vir.] bavkcai ajpo; katazwvsew"  ... [sequuntur nomina
tria mul.] iJeroi; bavkcoi ...  [sequuntur centum vel plura nomina vir.  et lac. ubi
bavkcai vel iJerai; bavkcoi latere possunt]  ajntrofuvlake" ... [sequuntur nomina
duo vir.] bavkcai [sequuntur nomina XLV  mul.] seightaiv ...  [sequuntur
nomina XXIII vir.  et mul.]
col. A.
A la sacerdotisa Agripinila los mistas inscritos aquí debajo: Macreno
héroe; Cetegila portadora de antorcha; sacerdotes (siguen siete nombres de
varón); sacerdotisas (siguen dos nombres de mujer), hierofante Agátopo.
Portadores del dios (siguen dos nombres de varón), acólito y encargado de
velar por el orden entre los miembros, Sereno; portadoras de la cista (siguen
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tres nombres de mujer); archiboyeros (siguen tres nombres de varón);
sacerdotes sagrados (siguen siete nombres de varón).
col. B.
(siguen dos nombres de varón); sacerdotes de las bacantes (siguen dos
nombres de varón); niño cuyos padres están vivos (siguen dos nombres de
varón); portadoras de la criba (siguen tres nombres de mujer); portadora del
falo, Camiliane; portadores del fuego (siguen dos nombres de varón); custodio
de las cosas sagradas, Atimeto. Maestros de los jóvenes, Epicteto. Sacerdotisas
de las bacantes (siguen cuatro nombres de mujer); sacerdotes (siguen once
nombres de varón); que se ciñen (siguen ochenta y nueve nombres de varón
y mujer); bacos que se ciñen (siguen quince nombres de varón); bacantes
que se ciñen (siguen tres nombres de mujer); bacos sagrados (siguen cien o
más nombres de varón y una laguna donde podía leerse 'bacantes' o bien
'sagradas bacantes'); guardianes de la cueva (siguen dos nombres de varón);
bacantes (siguen cuarenta y cinco nombres de mujer); los que guardan
silencio (siguen veintitrés nombres de varón y mujer).
JÁMBLICO (s. IV d. C.)
Iambl. VP 28. 145s (fr. 507 I B; T 249, 250 K.) povqen dh; ou\n th;n tosauvthn
eujsevbeian parevlabon ou|toi oiJ a[ndre", ei[ ti" bouvloito maqei'n, rJhtevon wJ" th'"
Puqagorikh'" kat∆ ajriqmo;n qeologiva" paravdeigma ejnarge;" e[keito para; ∆Orfei'.
oujkevti dh; ou\n ajmfivbolon gevgone to; ta;" ajforma;" para; ∆Orfevw" labovnta
Puqagovran suntavxai to;n peri; qew'n lovgon, o}n kai; iJero;n dia; tou'to ejpevgrayen, wJ"
a]n ejk tou' mustikwtavtou ajphnqismevnon para; ∆Orfei' tovpou, ei[te o[ntw" tou' ajndrov",
wJ" oiJ plei'stoi levgousi, suvggrammav ejstin, ei[te Thlauvgou", wJ" e[nioi tou'
didaskaleivou ejllovgimoi kai; ajxiovpistoi diabebaiou'ntai ejk tw'n uJpomnhmavtwn tw'n
Damoi' th'i qugatriv, ãajdelfh'i de; Thlauvgou"Ã, ajpoleifqevntwn uJp∆ aujtou' Puqagovrou,
øajdelfh'i de; Thlauvgou"Ø a{per meta; qavnaton iJstorou'si doqh'nai Bitavlhi te th'i
Damou'" qugatri; kai; Thlauvgei ãejnÃ hJlikivai genomevnwi, uiJw'i me;n Puqagovrou, ajndri;
de; th'" Bitavlh": komidh'i ga;r nevo" uJpo; to;n Puqagovrou qavnaton ajpoleleimmevno" h\n
para; Qeanoi' th'i mhtriv. dhlou'tai dh; dia; tou' iJerou' lovgou touvtou øh] peri; qew'n
lovgou, ejpigravfetai ga;r ajmfovteronØ kai; tiv" h\n oJ paradedwkw;" Puqagovrai to;n
peri; qew'n lovgon. levgei gavr (sc. Puqagovra" p. 164 Thesleff) : Jãlovgo"Ã o{de peri;
qew'n Puqagovra tw' Mnhmavrcw, to;n ejxevmaqon ojrgiasqei;" ejn Libhvqroi" toi'"
Qraikivoi", ∆Aglaofavmw telesta' metadovnto", wJ" a[ra ∆Orfeu;" oJ Kalliovpa" kata; to;
Pavggaion o[ro" uJpo; ta'" matro;" pinusqei;" e[fa, ta;n ajriqmw' oujsivan ajivdion e[mmen
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ajrca;n promaqestavtan tw' panto;" wjranw' kai; ga'" kai; ta'" metaxu; fuvsio", e[ti de;
kai; qeivwn ãajnqrwvpwnÃ kai; qew'n kai; daimovnwn diamona'" rJivzan.∆ ejk dh; touvtwn
fanero;n gevgonen o{ti th;n ajriqmw'i wJrismevnhn oujsivan tw'n qew'n para; tw'n ∆Orfikw'n
parevlaben.
Y de dónde aprendieron estos hombres un respeto tan profundo por
los dioses, por si alguno quiere saberlo, hay que decir que para la teología
numérica pitagórica había un modelo manifiesto en Orfeo. Pues, resulta
inequívoco que Pitágoras, tomando ideas básicas de Orfeo, compuso su relato
Sobre los dioses, al que tituló también Lo sagrado, como si lo hubiese
recolectado del pasaje más mistérico de Orfeo. Puede ser en realidad obra de
Pitágoras, como afirma la mayoría, o bien de Telaugo, como asevera alguna
escuela reputada y fidedigna a partir de los escritos legados por el propio
Pitágoras a su hija Damo, hermana de Telaugo. Precisamente estos escritos,
cuentan, les fueron entregados, tras la muerte de Damo, a Bitale, hija de ésta, y
a Telaugo que había alcanzado la madurez, el hijo de Pitágoras y esposo de
Bitale, que al ser muy joven a la muerte de Pitágoras se había quedado junto a
su madre Teano. Sin duda, es evidente a partir de este relato, Lo sagrado {o
bien Sobre los dioses, pues se titula de las dos maneras}, quién fue el que
transmitió a Pitágoras este relato sobre los dioses. Pues dice: "este <relato>
sobre los dioses yo, Pitágoras, hijo de Mnemarco, lo aprendí mientras
celebraba ritos religiosos entre los libetrios tracios, siendo te lestes
Aglaofamo, quien contaba que Orfeo, el hijo de Calíope, enseñado por su
madre en el monte Pangeo, decía que la esencia eterna para el número era un
principio previsor de todo, cielo, tierra y la naturaleza entremedias, y
también la raíz permanente de hombres divinos, dioses y démones". Así pues,
a partir de esto resulta claro que la esencia de los dioses definida por el
número la recibieron de los órficos.
Iambl. VP 28. 151 (fr. 508 I B.; T 249a K.) o{lw" dev fasi Puqagovran
zhlwth;n genevsqai th'" ∆Orfevw" eJrmhneiva" te kai; diaqevsew" kai; tima'n tou;" qeou;"
∆Orfei' paraplhsivw", iJstamevnou" aujtou;" ejn toi'" ajgavlmasi kai; tw'i calkw'i, ouj tai'"
hJmetevrai" sunezeugmevnou" morfai'", ajlla; toi'" iJdruvmasi toi'" qeivoi", pavnta
perievconta" kai; pavntwn pronoou'nta" kai; tw'i panti; th;n fuvsin kai; th;n morfh;n
oJmoivan e[conta", ajggevllein de; aujtw'n tou;" kaqarmou;" kai; ta;" legomevna" teletav",
th;n ajkribestavthn ei[dhsin aujtw'n e[conta. e[ti dev fasi kai; suvnqeton aujto;n poih'sai
th;n qeivan filosofivan kai; qerapeivan, a} me;n maqovnta para; tw'n ∆Orfikw'n, a} de; para;
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tw'n Aijguptivwn iJerevwn, a} de; para; Caldaivwn kai; mavgwn, a} de; para; th'" teleth'" th'"
ejn ∆Eleusi'ni ginomevnh", ejn “Imbrwi te kai; Samoqravikhi kai; Lhvmnwi, kai; ei[ ti para;
toi'" koinoi'", kai; peri; tou;" Keltou;" de; kai; th;n ∆Ibhrivan.
En general, dicen que Pitágoras era emulador de la palabra y
disciplina de Orfeo y que honraba a los mismos dioses que Orfeo, erigidos en
estatuas de bronce, no relacionados con nuestras formas, sino con las estatuas
divinas, que todo lo contienen, que cuidan de todo y que tienen la forma y la
naturaleza semejante a todo. Dicen que refirió sus purificaciones y las
llamadas teletai, porque tenía un conocimiento exactísimo de ellas. Dicen,
además, que también creó la filosofía divina y una terapia reuniendo lo que
aprendió de los órficos con lo procedente de los sacerdotes egipcios, de los
magos caldeos y de la teleté surgida entre los eleusinos, en Imbros, Samotracia
y Lemnos, y con cosas de procedencia común de los celtas y de Iberia.
JUAN LIDO (s. VI d. C.)
Lyd. Mens. 4. 2 (65. 20 Wünsch) (fr. 663 B; T 211 K.) oJ de; Praitevxtato"
oJ iJerofavnth", oJ Swpavtrwi te tw'i telesth'i kai; Kwnstantivnwi tw'i aujtokravtori
sullabw;n ejpi; tw'i polismw'i th'" eujdaivmono" tauvth" povlew" (sc. Byzantii) duvnamin
aujto;n eijnaiv tina bouvletai ejf∆ eJkatevra" “Arktou tetagmevnhn kai; ta;" qeiotevra"
yuca;" ejpi; to;n selhniako;n coro;n ajpopevmpein.
Pretextato el hierofante, reuniendo al iniciador Sópatro y al soberano
Constantino en el edificio de esta ciudad feliz (i. e. Bizancio), pretendía que él
era una fuerza colocada a ambos lados de la Osa que enviaba a las almas más
divinas a un coro lunar.
Lyd. Mens. 4. 51 (107. 10 Wünsch) (fr. 327 I B, 497 II B.) tevtarto" oJ
Dio;" kai; Semevlh", w|i ta; ∆Orfevw" musthvria ejtelei'to.
Y el cuarto, el hijo de Zeus y Sémele, en honor de quien se celebran
los misterios de Orfeo.
Lyd. Mens. 4. 51 (107. 19 Wünsch) (fr. 601 B.) ejn ajporrhvtwi de; tw'i
Dionuvswi ta; musthvria ejtelei'to (...) kai; fallou;" ejn toi'" iJeroi'" aujtou'
parelavmbanon, oiJonei; ta; gennhtika; o[rgana, kai; ei[soptron oiJonei; to;n diaugh'
oujranovn, sfai'ran de; oiJonei; th;n gh'n.
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En secreto se celebraban los misterios en honor de Dioniso (...), y
recibían los falos entre las cosas sagradas, que simbolizan los órganos
reproductores; el espejo simboliza el cielo transparente y la pelota la tierra.
JULIANO EL EMPERADOR (s. IV d. C.)
Iul. Or. 7. 217c (fr. 550 B., 676 B.) fhsi; de;  (sc .  jIavmblico") oujc uJpe;r
pavntwn (sc. muvqwn) ou|to", ajll∆ uJpe;r tw'n telestikw'n, ou}" parevdwken hJmi'n ∆Orfeu;"
oJ ta;" aJgiwtavta" teleta;" katasthsavmeno": to; ga;r ejn toi'" muvqoi" ajpemfai'non
aujtw'i touvtwi proodopoiei' pro;" th;n ajlhvqeian.
Este hombre (i. e. Jámblico) habla no de todos (i. e. los mitos), sino sólo
de los referidos a los rituales, que nos transmitió Orfeo, el fundador de las más
sagradas teletai. Pero lo que hay en los mitos de inverosímil, eso mismo se
abre camino hacia la verdad.
LAMININILLAS DE ORO ÓRFICAS1876
LAMINILLA DE HIPONIO (ca. 400 a. C.)
Museo Arqueológico Estatal de Vibo, prim. ed. Pugliese Carratelli, PP
29, 1974, 108ss.
fr. 474 B.
Mnamosuvna" tovde e[rg°on. ejpei; a]n° mevllhisi qanei'sqai
eij" ∆Aivdao dovmou" eujhvrea", e[st∆ ejpi; dexia; krhvna,
pa;r d∆ aujta;n eJstaku'a leuka; kupavrisãsÃo":
e[nqa katercovmenai yuc°ai; nekuvwn yuvcontai.
5 tauvta" ta'" kravna" mhde; scedo;n ejg°guvq°en e[lqhi".
provsqen de; euJrhvsei" ta'" Mnamosuvna" ajpo; livmna"
yucro;n u{dwr prorevon: fuvlake" de; ejpuvperqen e[asi.
toi; dev se eijrhvsontai ejnã i;Ã  frasi; peukalivmaisi
o{tã tÃ i dh; ejxerevei" “Aido" skovto" ojrf°ãnÃhvento".
10 ei\pon:  Ju°Jo;" Ga'" eijmi kai; Oujranou' ajsterovento": 
divyai d∆ eijm∆ au\o" kai; ajpovllumai: ajlãlÃa; dovt∆ w\\ªkaº
yucro;n u{dwr pievnai th'" Mnhmosuvnh" ajpo; livmªnh"º∆.
kai; dhv toi ejrevousin øiØuJpocqonivwi basileivãaiÃ:
kai; ødhv toiØ dwvsousi piei'n ta'" Mnamosuvna" ajpªo;º livmna"
15 kai; dh; kai; su; piw;n oJdo;n e[rceaãiÃ a{n te kai; a[lloi
                                    
1876 La traducción es de Bernabé - Jiménez (2001).
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muvstai kai; bavk°coi iJera;n steivcousi kleãeÃinoiv.
Esto es obra de Mnemósine. Cuando esté en trance de morirse
hacia la bien construida morada de Hades, hay a la diestra una
fuente
y cerca de ella, erguido, un albo ciprés.
Allí, al bajar, las ánimas de los muertos se refrescan.
5 ¡A esa fuente no te allegues de cerca ni un poco!
Pero más adelante hallarás, de la laguna de Mnemósine
agua que fluye fresca. Y a su orilla hay unos guardianes.
Ellos te preguntarán, con sagaz discernimiento,
por qué investigas las tinieblas del Hades sombrío.
10 Di: "Hijo de Tierra soy y de Cielo estrellado;
de sed estoy seco y me muero. Dadme, pues, enseguida,
a beber agua fresca de la laguna de Mnemósine".
Y de cierto que consultarán con la reina subterránea,
y te darán a beber de la laguna de Mnemósine.
15 Así que, una vez que hayas bebido, también tú te irás por la
sagrada vía
por la que los demás iniciados y bacos avanzan, gloriosos.
LAMINILLA DE  ENTELLA (prob. s. IV a. C.)
En una colección privada, prim. ed. Frel, Eirene  30, 1994, 183s.
fr. 475 B.
col.I ejpei; a]n mevlºlhisi qanei'sqai
mºemnhmevãnÃo" h{rw"
  º skovto" ajmfikaluvyai.
     ejpi;º dexia; livmnhn,
5 pa;r d∆#aujth'i leukh;n eJsthºku'an° kupavrisson:
e[nqa katercovmenai yuºcai; nekuvwn yuvcontai.
tauvth" th'" krhvnh" mhºde; scedo;n ejãmÃpelavsãasÃqai.
     th'"º Mnhmosuvnh" ajpo; livmnh"
yucro;n u{dwr prorevon:º fulakoi; d∆ e°jpuv°peãrÃqãen e[Ãasin.
10 toi; dev se eijrhvsontai ejni;º frasi; peukalivmhsin,
o{tti dh; ejxerevei"  [Aido" skovtoº"° ojrføoØnhvento°ã"Ã.
        eijmi kai;º Oujranou' ajsterovento":
       kai; ajpovllºumai: ajlla; dovte mmoi
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yucro;n u{dwr pievnai th'"º Mnhmosuvnh" ajpo; livmnh".
col. II 15 aujta;r ejªmoi; gevno" oujravnion: tovde d∆ i[ste kai; aujtoiv∆.
kaiv toi dh; ªejrevousin uJpocqonivwi basileivai:





col. I cuando esté] en trance de morirse
] héroe que recuerda
] velarle la oscuridad
 a la] derecha una laguna
5 y cerca de ella, erguido, un albo] ciprés.
Allí, al bajar, las áni]mas de los muertos se refrescan.
¡A esa fuente no te] allegues de cerca ni un poco!
] de la laguna de Mnemósine
agua que fluye fresca.] Y a su orilla hay unos guardianes.
10 Ellos te preguntarán,] con sagaz discernimiento,
por qué investigas las tinieblas del Hades] sombrío.
soy] y de Cielo estrellado
y me mue]ro, así que dadme
a beber agua fresca] de la laguna de Mnemósine.
col. II 15 pero mi es[tirpe es celeste, sabedlo también vosotros,
Y de cierto que [consultarán con la reina subterránea,




LAMINILLA DE PETELIA (mediados s. IV . a. C.) (fr. 32a K.)
Museo Británico (3155), prim. ed. Franz, Bull. dell' Istit. d. corr. arch.
1836, 149s.
fr. 476 B.
EuJrhvsøsØei" d∆ ∆Aivdao dovmwn ejp∆ ajristera; krhvnhn,
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pa;r d∆ aujth'i leukh;n eJsthkui'an kupavrisson:
tauvth" th'" krhvnh" mhde; scedo;n ejmpelavseia".
euJrhvsei" d∆ eJtevrai°, th'" Mnhmosuvnh" ajpo; livmnh"
5 yucro;n u{dwr prorevon: fuvlake" d∆ ejpivprosqen e[asin.
eijpei'n:   JGh'" pai'" eijmi kai; Oujranou' ajsterovento",
aujta;r ejmoi; gevno" oujravnion: tovde d∆ i[ste kai; aujtoiv.
divyhi d∆ eijmi; au[h kai; ajpovllumai. ajlla; dovt∆ ai\ya
yucro;n u{dwr prorevon th'" Mnhmosuvnh" ajpo; livmnh"∆.
10 kaujtªoivº sªoºi dwvsousi piei'n qeivh" ajpªo; krhvºnh",
kai; tovt∆ e[peit∆ a[ªlloisi meq∆º hJrwvessin ajnavxeiª"º.
ªMnhmosuvºnh" tovdãeÃ e[r≥ªgon: ejpei; a]n mevllhisiº qanei'sqªai
. . . .º t≥ovde grayª
in mg. dextro . . . . .]t≥o≥g≥l≥w≥s≥e≥i≥p≥a≥ skovto" ajmfikaluvya".
Hallarás, a la izquierda de la mansión de Hades, una fuente,
y junto a ella, un albo ciprés erguido.
¡A esa fuente no deberías aproximarte ni un poco!
Pero hallarás al otro lado, de la laguna de Mnemósine,
5 agua que fluye fresca. Y muy cerca hay unos guardianes.
Dí: "De Tierra soy hijo y de Cielo estrellado,
mas mi estirpe es celeste. Sabedlo también vosotros.
De sed estoy seca y me muero. Dadme pues aprisa
agua de la que fluye fresca de la laguna de Mnemósine".
10 Y ellos te darán a beber de la sacra fuente
y enseguida reinarás con los demás héroes.
Esto es ob[ra de Mnemósi]ne [cuando esté en trance de] morirse (...)
esto
escrib(...)1877 cubierto por el velo de tinieblas.
LAMINILLA DE FARSALO (ca. 350-330 a. C.)
Museo Nacional de Atenas (lam. M 65; hydr. X 18775), prim. ed.
Verdelis, AE 1950-1951, 97ss.
fr. 477 B.
EuJrhvsei" ∆Aivdao dovmoi" ejndevxia krhvnhn,
pa;r d∆ aujth'i leukh;n eJsthkui'an kupavrisson:
                                    
1877 Puede leerse "escríbase esto" o "escribió esto".
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tauvth" th'" krhvnh" mhde; scedovqen pelavshisqa:
provssw d∆ euJrhvsei" to; Mnhmosuvnh" ajpo; livmnh"
5 yucro;n u{dwr proãrevonÃ: fuvlake" d∆ ejpuvperqen e[asin:
oi} dev sãeÃ eijrhvsontai o{ ti crevo" eijsafikavnei":
toi'" de; su; eu\ mavla pa'san ajlhqeivhn≥ katalevxai:
eijpei'n°:  JGh'" pai'" eijmi kai; Oujranou' ajstãerovento"Ã:
∆Astevrio" o[noma: divyhi d∆ eijm∆ au\o": ajlla; dovte moi pievn∆ ajpo;
th'" krhvnh"∆.
Hallarás en la mansión de Hades, a la diestra, una fuente
y junto a ella, un albo ciprés erguido.
¡A esa fuente no te aproximes ni un poco!
Más adelante hallarás, de la laguna de Mnemósine,
5 agua que fluye fresca. Y a su orilla hay unos guardianes
que te preguntarán qué necesidad te trae hasta ellos.
Y tú les dirás absolutamente toda la verdad;
di: "De Tierra soy hijo y de Cielo estrellado.
Mi nombre es Asterio. De sed estoy seco; dadme pues de beber de
la fuente."
LAMINILLAS CRETENSES (fr. 478- 483B.)
fr. 478-480 B. (fr. 32b I-III K.) ELEUTERNA (s. III a. C.)
Museo Nacional de Atenas, prim. ed. Joubin, BCH 17, 1893, 121ss; 629
fr. 478 B.
Divyai au\o" ejgw; kai; ajpovllumai: ajlla; pievãnÃ moi
kravna" aijeirovw ejpi; dexiav, th'ãiÃ kufavrisso".
tiv" d∆ ejssiv; pw' d∆ ejssiv; Ga'" uiJov" hjmi kai; ∆Wranw' ajsterovento".
fr. 479 B.
Divyai au\o" ejgw; kai; ajpovlluømaØmai: ajlla; pievãnÃ moi
kravna" aijeirovw ejpi; dexiav, th'ãiÃ kufavrisso".
tiv" d∆ ejssiv; pw' d∆ ejssiv; Ga'" uiJov" hjmi kai; ∆Wranw' ajsterove°nto".
fr. 480 B.
Divyai au\o" øla.o≥"Ø ejgw; kai; ajpovllumai: ajlla; pievn° mou
k°ravna" a°ijenavw ejpi; deªxºiav, th'ãiÃ kufavriss°o".
tiv" d∆ ejssiv; pw' d∆ ejssiv; Ga'" uiJov" hjmãiÃ kai; ∆Wranw' ajsteroventªoº".
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fr. 481 B. MILOPÓTAMO (s. III a. C.)
Museo Candiensi, prim. ed. Guarducci, ICr. II p. 314s (XXX 4)
DivyaãiÃ d∆ hjm∆ au\o" kai; ajpovlãlÃu°mai: ajlla; pievn moi
kravna" aijãeÃiãrovÃw ejpi; dexiav, th°'ãiÃ kupavrisso".
tiv" d∆ ejssiv; pw' d∆ ejssiv; Ga'" hjmi q°ug°ãavÃthr kai; ∆Wranw' ajsterovento".
fr. 482-483 B. ELEUTERNA (s. III a. C.)
En la colección Stathatos en Atenas, prim. ed. Verdelis, AE 1953-4, 56ss,
fr. 482 B.
Divyai au\o" ejgw; kai; ajpovllumai: ajlãlÃa; pievn° øeØ moi
kravna"° ãaÃijãeÃirãovÃw ejpãi;Ã dexiav, th'ãiÃ kufavrisso".
tiv" d∆ øedØ ejssãivÃ; pw' d∆ ejssiv; Ga'" uiJov" hjmi kaãi; ∆WÃranw' ajsterovento".
fr. 483 B.
DivyaãiÃ au\o" ejgw; kai; ajpovlãlÃumai: ajlla; pãiÃevn° moãiÃ
kravna" aijenavw ejpi; dãeÃxiav, th'ãiÃ kufavrisso".
tiv" d∆ ejssiv; pw' d∆ ãejÃssiv; Ga'" uiJov" ãhjÃmi kai; ∆Wranw' ajsteroventoãsÃ".
"De sed estoy seco y me muero, dadme pues de beber
de la fuente de eterno fluir,1878 a la derecha, donde el ciprés".
"¿Quién eres? ¿De dónde eres?"
"De Tierra soy hijo1879  y de Cielo estrellado".
fr. 484 B. TESALIA (s. IV a. C.)
Museo Paul Getty de Malibu (California), prim. ed. Breslin, A Greek
Prayer, Pasadena 1977.
 JDivyai au\o" ejgw; kãai;Ã ajpovllumai: ajlla; pive mou
kravna" aijeirovw∆. ejpi; dexia; leukh; kupavrisso".
JJtiv" d∆ ejsiv; pw' d∆ ejsiv; ∆ Ga'" uiJov" eijmi kai; Oujranou' ajsterovento":
aujta;r ejmoi; gevno" oujravnion∆.
"De sed estoy seco y me muero, dadme pues de beber
de la fuente de eterno fluir. A la derecha, un blanco ciprés".
"¿Quién eres? ¿De dónde eres?"
                                    
1878 "Eterna" en fr. 480 B.
1879 En fr. 480 B parece que debemos leer "hija", aunque se han hecho
otras propuestas: tumthr leyó Zuntz (1971) 362 (lo que carece de sentido) y
genethvr = genevth" "hijo" Pugliese Carratelli (1993) 43.
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"De Tierra soy hijo y de Cielo estrellado.
Mas mi estirpe es celeste".
LAMINILLAS DE PELINA fr. 485-486 B. (s. IV a. C.)
Prim. ed. Tsantsanoglou et Parássoglou,  JEllhnikav 38, 1987, 3ss.
fr. 485 B.
Nu'n e[qane" kai; nu'n ejgevnou, trisovlbie, a[mati tw'ide.
eijpei'n Fersefovnai s∆ o{ti BãavkÃcio" aujto;" e[luse.
taøiØu'ro" eij" gavla° e[qore".
ai\ya eij" gãavÃla  e[qore".
5 k°rio;" eij" gavla e[pesãe"Ã.
oi\non e[cei" eujdãaÃivmona timh;ãnÃ
kai;≥ s≥u; me;n ei|" uJpo;≥ g≥h'≥n televs°a" a{per o[lbioi a[lloi.
fr. 486 B.
nu'n e[qaneã"Ã kai; nu'n ejgevnou, trisovlbie, a[mati ãtw'iÃde.
ãeÃijpªeºi'n Fersefovãnai s∆Ã o{ti BavãkÃcio" aujto;" e[luse.
tau'ro" ejã"Ã gavla e[qorãeÃ".
krio;" ej" gavla e[peseã"Ã.
5 oi\non e[cei" eujdãaivÃmonãaÃ timh≥vn.
Acabas de morir y acabas de nacer, tres veces venturoso, en este día.
Dí a Perséfone que el propio Baco te liberó.
Toro, te precipitaste en la leche.
Raudo te precipitaste en la leche.
5 Carnero, caíste en la leche.
Tienes vino, dichoso privilegio,
y tú irás bajo tierra,1880 cumplidos los mismos ritos que los demás
felices.
LAMINILLAS DE TURIOS (fr. 487-490, 492 B.) Y ROMA (fr. 491 B.)
fr. 487 B. (s. IV a. C.) (fr. 32 f K.)
Museo Nacional de Nápoles (111463), prim. ed. Fiorelli, Notizie degli
Scavi 1879, 156ss.
                                    
1880 Hemos optado por la lectura de Luppe (1989) 14 kai; ≥ s ≥u; me;n ei|". Los
primeros editores, Tsantsanoglou - Parássoglou (1987) 15, leyeron kajpi°mevnei s∆
(así también Pugliese Carratelli [1993] 62).
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∆All∆ oJpovtan° yuch; prolivphi favo" ajelivoio,
dexio;n E.Q≥IAS d∆ ejxiã≥evÃnai pefulagmevnon eu\ mavla pavnt≥a:
cai're paqw;n to; pavqhma to; d∆ ou[pw provsq∆øeØ ejpepovnqei":
qeo;" ejgevnou ejx ajnqrwvpou: e[ri°fo" ej" gavla e[pete".
5 cai'rãeÃ cai're: dexia;n oJdoipovr<ei>
leimw'nav" q°∆øeØ iJerou;" kai; a[lsea Fersefoneiva".
Mas cuando el ánima deje atrás la luz del sol,
a la derecha, .........  teniéndolo todo bien presente.
Salve, tras haber tenido la experiencia que nunca antes tuviste.
Dios has nacido, de hombre que eras. Cabrito, en la leche caíste.
5 Salve, salve, al tomar el camino a la derecha
hacia las sacras praderas y sotos de Perséfone.
fr. 488, 489, 490 B. (s. IV a. C.).
Museo de Nápoles, prim. ed. Fiorelli, Notizie degi Scavi 1880, 155ss.
fr. 488 B. (fr. 32c K.)
“Ercomai ejk koqarw'ã°nÃ koqarav, cqonivãwnÃ basivleia,
Eujklh'" EujboãuÃleuv" te kai; ajqavnatoi qeoi; a[lloi:
kai; ga;r ejgw;n uJmw'n gevno" o[lbion eu[comai ei|men.
ajlãlÃav me Moãi'Ãr∆øaØ ejdavmasãsÃe økai; ajqavnatoi qeoi;  a[lloiØ kai;
ajsøsØteroblh'ta keraunw'°i°.
5 kuvkloãuÃ d∆ ejxevptan barupenqevo" ajrgalevoio,
iJmertoãu'Ã d∆ ejpevban stefavnoãuÃ posi; karpal°ivmoisi,
desøsØpoivna" d∆øeØ uJpo; kovlpon e[dun cqoniva" basileiva":
øimertodapevbanstemanouposikarpasimoisiØ
Jo[lbie kai; makaristev, qeo;" d∆ e[shi ajnti; brotoi'o∆.
e[rifo" ej" gavl∆  e[peton.
Vengo de entre puros, pura, reina de los seres subterráneos,
Eucles, Eubuleo y demás dioses inmortales.
Pues también yo me precio de pertenecer a vuestra estirpe
bienaventurada,
pero me sometió el hado y el que hiere desde los astros con el rayo.
5 Salí volando del penoso ciclo de profundo pesar,
me lancé con ágiles pies a por la ansiada corona
y me sumí bajo el regazo de mi señora, la reina subterránea:
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"Venturoso y afortunado, dios serás, de mortal que eras."
Cabrito, en la leche caí.
fr. 489 B. (fr. 32 d K.)
[ErcomaãiÃ ejãkÃ kaãqaÃrw'n° øsconwnØ kaqarav, cãqÃonivwn basivløhØeiãaÃ,
Eu\kle kai; Eujbouleu' øiØ kai; qeoi; ãkai;Ã daivmoãnÃeã"Ã a[lloi:
kai; ga°;r° ejgw;n uJmw'n gevnoã"Ã eu[comai o[lbion° ei\nai
poãiÃna;n° d∆ ajntapevøiØteøseØiãsÃ∆ e[rgwn° e{neka ou[ti dikaãivÃwn.
 ei[te me Moãi'Ãra ejdavmasãsÃ∆ øatoØ ei[te ajsteroph''ta° kãeÃraunw'n.   5
nu'n d∆ iJkevtiã"Ã h{°kw paãraÃi; aJgnh;ãnÃ FeãrÃsefovneãiÃan,
w{" meøiØ provfãrÃwãnÃ pevm°yhãiÃ e{dra" ej" eujagevøiØwn°.
fr. 490 B. (fr. 32 e K.)
[Ercomai ejãkÃ kaqarw'ãnÃ  kaqãarav, cqÃoãnivwnÃ basivlãeiÃa≥
E≥u\kle øuaØ kaãi;Ã EujboãuÃleu' kai; qeoi; ãkai;Ã øo{soiØ d≥ãaivÃmone" a[lloi:
kai; ga;r ejãgÃw;ãnÃ uJãmw'nÃ g≥evno" eu[comaãiÃ ão[lbionÃ eãi\ÃnaãiÃ  øo[lbioØ
poina;n ãd∆Ã aj°n°tapevteãis∆Ã e[rgwãn e{nek∆Ã oãu[Ãti dika≥ãivÃwn.
5 eãi[ÃtãeÃ me Moi'ra ãejdavmass∆Ã e≥ãi[te ajsÃteroph'ta° økhØ keraunw'°ãnÃ.
nu'n de; ãiJÃkãevti"Ã h≥{kw øiikwØ par∆ aJãgnh;nÃ F≥ãerÃseãfovneianÃ,
w{" ølØ me ãpÃrovfãrwnÃ pevªmºyãhiÃ ømØ e{dra" ej" eujãaÃg≥ãevwnÃ.
 Vengo de entre puros, pura, reina de los seres subterráneos,
Euclo, Eubuleo, dioses y demás seres sobrehumanos,
pues también yo me precio de pertenecer a vuestra estirpe
bienaventurada,
y he pagado el castigo que corresponde a acciones impías.
5 O bien me ha sometido el hado, o bien el que hace relampaguear
 los rayos.
Ahora vengo como suplicante junto a la casta Perséfone,
por ver si, benévola, me envía a la morada de los límpidos.
fr. 491 B. Roma (ca. 260 d. C.) (fr. 32g K.)
Museo Británico (3154), prim. ed. Comparetti, A& R 54-55, 1903, 161ss.
“Ercetai ejk kaqarw'n kaqarav, cqonivwn basivleia,
Eu[klee" Eujbouleu' te Dio;" tevko": ajlla; d°evce°s°q°e
Mnhmosuvnh" tovde dw'ron ajoivdimon ajnqrwvpoisin.
  JKaikiliva Sekoundei'na novmwi i[qi d≥i'a gegw'sa.∆
 Viene de entre puros, pura, reina de los seres subterráneos,
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 Eucles y Eubuleo, hijo de Zeus. Aceptad pues
 este don de Mnemósine, por los hombres celebrado.
 "Ven, Cecilia Secundina, legítimamente convertida en diosa".
 fr. 492 B. Turios (s. IV-III a. C.) (fr. 47 K.)
Museo Nacional de Nápoles (111464); prim. ed. Diels, Festschrift
Gomperz, Viena 1902, 1ss.
Prwtogovnw°ãiÃ THMAITIETH  Ga'i° matriv EPA KubeleivaãiÃ KovrraãiÃ  O≥SENTAIH  Dhvmhtro"  HT
TATAITTATAPTA Zeu' IATHTU ajevr  SAP ≥T ≥A  {Hlie, pu'r dh; p ≥avnta STHINTASTHNISATOPE
nika'i M≥
SHDE Tuvca ITE Favnh", pavmn°hs ≥t ≥oi Moi'rai# SSTHTOIG ≥ANNUAPIANTH su; klu°te; dai°'mon
DEUCI
S pa vter ATIK panto°damavsta PANTHRNUNTAISELABDONTADEP ajnta°moibhv
STLHTEASTL
THMH ajevr I pu'r MEM Ma'ter LUESTISO ≥IL ≥-ENTATO  Nh'st°i N nuvx  INHMEF hJmevr°a
MERANEGLC≥UES  5
eJp≥t°h'mar TI nhvstia" TAN  Zeu'  ejnoruvttie(?) kai; panovpta. aijevn AI≥MIU*   ma'ter,  ejma'" ejp-
av °k °o °uson EO eujca'" TAKTAPUAR ≥SUO ≥LKAPEDIWCAMAT ≥EMAN kaløhØa; D i Jerav
DAMNEUDAMNOI
W≥TAKTHR  iJerav MAR Dhmh'ter, pu'r, Zeu', Kov°rh Cq°oniva TRABD≥AH≥TROSHNISTHOISTN
h{rw" NHGAUNH f°avo" ej" frevna MATA≥IMHTNNTHSNUSCA ≥ mhv°stwr ei|le Kouv°rhn
ai\a FHRTONOSSMMO≥-ESTON ajevr TAIPLNIL≥LU≥  ej" frevna MAR*TWS≥  10
Al Primogénito, a la Tierra Madre, a la Cibelea, hija de Deméter.
Zeus, Aire, Sol. El fuego todo lo vence.
Avatares de la suerte y Fanes. Moiras que de todo se acuerdan. Tú, ilustre demón.
Padre que todo lo domeña. C ompensación.
Aire, fuego, Madre, Nestis, noche, día.
Ayunos durante siete días. Zeus que todo lo ve. Siempre. Madre,
Escucha mi súplica. Hermosos sacrificios.
Sacrificios, Deméter, fuego, Zeus, la Muchacha Subterránea.
Héroe. Luz a la inteligencia. El Consejero se apodero de la Muchacha.
Tierra. Aire. A la inteligencia.
LAMINILLA DE FERAS (Tesalia) (s. IV a. C.)
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Museo de Volos, prim. ed. Chrysostomou,  JH Qessalikh; qea; ∆En(n)odiva h]
Feraiva qeav, Tesis Doctoral, Tesalónica 1991, 376.
fr. 493 B.
suvmbola: ∆AnãdÃrikepaidovqurson. ∆Andrikepaidovqurson. Brimwv. Brimwv.
ei[siqãiÃ iJero;n leimw'na. a[poino" ga;r oJ muvsth".
Contraseñas: Andricepedotirso. Andricepedotirso Brimó, Brimó.
Penetra en la sacra pradera, pues el iniciado está libre de castigo.
LAMINILLA DE MANISA (época incierta, origen desconocido)
Museo turco de Manisa, prim. ed. Malay, Greek and Latin inscriptions




   ºoush" qanªat
   ºSAKAW O ≥ª
5    ºAREABOª
   ºQARCOÇ ....UEOª
           ºNEÇREIWWQª
    ºpo to;n anª
   ºN to;n eujhvqei ª
10    ºETAÇ povlinª
   d' hJ(mevra") vel d' hJ(mevrai)
                       ºINOÇ qãeÃivou ª
ºD. EPANÇª
Toda ? ... guardianes ... muerte ... sencillo ...ciudad ... día ... divino.
LAMINILLA DE MILOPÓTAMO (Creta) (s. II a. C.)
Museo Arqueológico Nacional de Atenas, prim. ed. Myres, BCH 17, 1893,
629.
fr. 495 B.
[Plouvºtwni kai; Fªersºopovnei caivren.
Saludos a Plutón y Perséfone.
LAMINILLAS MÁS BREVES (fr. 496 B.)
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Laminillas de Pela (finales s. IV. a. C.); prim. ed. Lilibaki-Akamati,
∆Arc. “Erg. Maked. k. Qr. 3, 1989, 91ss.
a Filoxevna
Filóxena.
b Fersefovnhi Poseivdippo" muvsth" eujsebhv"
Ante Perséfone,1881 Posidipo, mista piadoso.
Laminillas de Egas en Acaya, de época helenística, prim. ed. Papakosta,





Laminilla de Egas (Acaya) de época helenística, prim. ed.
Papapostolou, AD  32, 1977 [1984] B 94, cf. SEG XXXIV, 1984, 338 (p. 116).
e muvsth"
mista.
Laminilla de Pela (finales del s. IV a. C.); prim. ed. Lilibaki-Akamati,
∆Arc. “Erg. Maked. k. Qr. 6, 1992, 127ss.
f   JHghsivska
Hegesisca.
Laminilla de Peonia (Macedonia), época incierta; prim. ed. Savopolou,
∆Arc. “Erg. Maked. k. Qr. 6, 1992, 425ss.
g Bottakov"
Botaco.
Laminilla de Metona (ca. 350-300 a. C.) prim. ed. Besios, AD  41, 1986
[1990] B 142s, cf. SEG XL, 1990, 541 (p. 171).
h Fulomavga
Filomaga.1882
                                    
1881 O 'A Perséfone (saluda) Posidipo ...'
1882 Esto es, el nombre macedonio que correspondería al griego
Filomavch; cf. Bernabé - Jiménez (2001) 212.
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Laminilla de Egas (Vergina), época helenística, prim. ed. Petsas, AD 17,
1961-2, A 259.
i Filivsth Fersefovnhi caivrein
Filista saluda a Perséfone.
Laminilla de plata de Posidonia (Paestum), IG XIV 665.
k ta'" qeo' tãa'Ã" Paidov" e–jmi
Soy de la diosa Muchacha.
LAMINILLAS ÓSEAS DE OLBIA
fr. 463-465 B. (s. V a. C.); prim. ed.  Rusjaeva, VDI 1978, 1, 87ss.





















LUCIANO (s. II d. C.)
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Luc. Salt. 15 (fr. 599 B.) ejw' levgein, o{ti teleth;n oujdemivan ajrcaivan e[stin
euJrei'n a[neu ojrchvsew", ∆Orfevw" dhladh; kai; Mousaivou kai; tw'n tovte ajrivstwn
ojrchstw'n katasthsamevnwn aujtav", w{" ti kavlliston kai; tou'to nomoqethsavntwn,
su;n rJuqmw'i kai; ojrchvsei muei'sqai. o{ti d∆ ou{tw" e[cei, ta; me;n o[rgia siwpa'n a[xion
tw'n ajmuhvtwn e{neka, ejkei'no de; pavnte" ajkouvousin, o{ti tou;" ejxagoreuvonta" ta;
musthvria ejxorcei'sqai levgousin oiJ polloiv.
Omito decir que no es posible encontrar ninguna teleté antigua sin
danza, por supuesto de las de Orfeo, Museo y los mejores danzarines de
entonces que las establecieron y dispusieron como algo muy hermoso el
iniciarse con ritmo y danza. Y aunque es así, conviene guardar silencio sobre
los ritos a causa de los no iniciados, pero todos han oído que muchos dicen que
los que dan a conocer los misterios danzan.
Luc. Salt. 39 (fr. 304 IV B., 311 IX B., 327 VI B.) ei[ta ∆Iavkcou sparagmo;n
kai; ”Hra" dovlon kai; Semevlh" katavflexin kai; Dionuvsou ajmfotevra" ta;" gonav"
Luego el desmembramiento de Iaco, el engaño de Hera, la fulminación
de Sémele y los dos nacimientos de Dioniso.
Luc. Salt. 79 (fr. 600 I B.; T 209 K.) hJ mevn ge Bakcikh; o[rchsi" ejn ∆Iwnivai
mavlista kai; ejn Povntwi spoudazomevnh, kaivtoi saturikh; ou\sa, ou{tw keceivrwtai
tou;" ajnqrwvpou" tou;" ejkei' w{ste kata; to;n tetagmevnon e{kastoi kairovn, aJpavntwn
ejpilaqovmenoi tw'n a[llwn, kavqhntai di∆ hJmevra" tita'na" kai; koruvbanta" kai;
satuvrou" kai; boukovlou" oJrw'nte". kai; ojrcou'ntaiv ge tau'ta oiJ eujgenevstatoi kai;
prwteuvonte" ejn eJkavsthi tw'n povlewn, oujc o{pw" aijdouvmenoi ajlla; kai; mevga
fronou'nte" ejpi; tw'i pravgmati ma'llon h[per ejp∆ eujgeneivai" kai; leitourgivai" kai;
ajxiwvmasi progonikoi'"
La danza báquica, que se cultiva sobre todo en Jonia y en el Ponto,
aunque es de sátiros, hasta tal punto se ha apoderado de la gente de allí que en
el momento establecido todos acuden, olvidándose de todo lo demás y se pasan
el día sentados viendo titanes, coribantes, sátiros y vaqueros. Y las bailan los
más nobles y más notables en cada ciudad, no sólo sin avergonzarse, sino
incluso teniéndolo en más estima que su nobleza, sus servicios a la comunidad
y las distinciones de sus antepasados.
MACROBIO (s. IV / V d. C.)
Macr. Sat. 1. 18. 22 (fr. 538, 541 B.; 238 K.)
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Item Orpheus Liberum atque Solem unum esse deum eundemque
demonstrans de ornatu vestituque eius in sacris Liberalibus ita scribit
sequitur
tau'tav te pavnta telei'n iJera; skeuh'i pukavsanta
sw'ma, qeou' mivmhma periklutou' hjelivoio:
prw'ta me;n ou\n flogevai" ejnalivgkion ajktivnessin
pevplon foinivkeon puri; ei[kelo" ajmfibalevsqai:
5 aujta;r u{perqe nebroi'o panaivolon eujru; kaqavyai
devrma poluvstikton qhro;" kata; dexio;n w\mon,
a[strwn daidalevwn mivmhm∆ iJerou' te povloio.
ei\ta d∆ u{perqe nebrh'" cruvseon zwsth'ra balevsqai,
pamfanovwnta, pevrix stevrnwn forevein, mevga sh'ma,
10 eujqu;" o{t∆ ejk peravtwn gaivh" faevqwn ajnorouvwn
cruseivai" ajkti'si bavlhi rJovon ∆Wkeanoi'o,
aujgh; d∆#a[speto" h\i, ajna; de; drovswi ajmfimigei'sa
marmarivhi divnhisin eJlissomevnh kata; kuvklon,
provsqe qeou': zwsth;r d∆ a[r∆ uJpo; stevrnwn ajmetrhvtwn
15 faivnetai ∆Wkeanou' kuvklo", mevga qau'ma ijdevsqai
Asimismo Orfeo, al demostrar que Líber y el Sol son uno y el mismo dios
escribe acerca de su ornamento y de su vestido en las fiestas de Líber del
siguiente modo:
Cumplir todos estos ritos tras haber revestido
la estatua, del dios ilustre del sol imitación.
Así pues, lo primero, parejo a rayos espléndidos,
revestirlo de un peplo de púrpura, similar al fuego.
Luego ceñirle una ancha piel de ciervo variopinta                                5
sumamente jaspeada, sobre el hombro derecho,
a imitación de los astros que componen un magnífico dibujo, y de la
sacra bóveda del cielo,
por encima de la piel de cervato, ponerle un cinturón de oro
resplandeciente, para que lo  lleve en torno al pecho, un gran símbolo
y en cuanto, tras salir, resplandeciente, de las lindes de la tierra,       10
hiera con sus rayos de oro la corriente de Océano,
y el resplandor sea indecible, y en unión del rocío,
resplandezca enroscándose en los torbellinos en círculo,
delante del dios, un cinturón en su pecho inconmensurable
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parece el círculo del Océano, gran maravilla de ver.1883                15
MOSQUIÓN (s. III a. C.)
Moschio Trag.TGrF 97 F 6 (fr. 644 B; p. 303 K.)
prw'ton d∆ a[neimi kai; diaptuvxw lovgwi
ajrch;n broteivou kai; katavstasin bivou.
h\n gavr pot∆ aijw;n kei'no", h\n poq∆ hJnivka
qhrsi;ãnÃ diaivta" ei\con ejmferei'" brotoiv,
ojreigenh' sphvlaia kai; dushlivou" 5
favragga" ejnnaivonte": oujdevpw ga;r h\n
ou[te steghvrh" oi\ko" ou[te lai?noi"
eujrei'a puvrgoi" wjcurwmevnh povli".
ouj mh;n ajrovtroi" ajgkuvloi" ejtevmneto
mevlaina karpou' bw'lo" ojmpnivou trofov", 10
oujd∆ ejrgavth" sivdhro" eujiwvtido"
qavllonta" oi[nh" ojrcavtou" ejthmevlei,
ajll∆ h\n ajkuvmwn Êkwfeuvousa rJevousa gh'.
borai; de; sarkobrw'te" ajllhloktovnou"
parei'con aujtoi'" dai'ta": h\n d∆ oJ me;n novmo" 15
tapeinov", hJ biva de; suvnqrono" Diiv:
oJ d∆ ajsqenh;" h\n tw'n ajmeinovnwn borav.
ejpei; d∆ oJ tivktwn pavnta kai; trevfwn crovno"
to;n qnhto;n hjlloivwsen e[mpalin bivon,
ei[t∆ ou\n mevrimnan th;n Promhqevw" spavsa" 20
ei[t∆ ou\n ajnavgkhn ei[te th'i makra'i tribh'i
aujth;n parascw;n th;n fuvsin didavskalon,
tovq∆ huJrevqh me;n karpo;" hJmevrou trofh'"
Dhvmhtro" aJgnh'", huJrevqh de; Bakcivou
glukei'a phghv, gai'a d∆ hJ pri;n a[sporo" 25
h[dh zugoulkoi'" bousi;n hjrotreuveto,
a[sth d∆ ejpurgwvsanto kai; periskepei'"
e[teuxan oi[kou" kai; to;n hjgriwmevnon
eij" h{meron divaitan h[gagon bivon.
kajk tou'de tou;" qanovnta" w{risen novmo" 30
                                    
1883 La cursiva indica que se trata de versos textuales.
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tuvmboi" kaluvptein kajpimoira'sqai kovnin
nekroi'" ajqavptoi", mhd∆ ejn ojfqalmoi'" eja'n
th'" provsqe qoivnh" mnhmovneuma dussebou'".
En primer lugar vuelvo y desarrollaré en mi discurso
el comienzo y la condición de la vida mortal.
Hubo un tiempo, cuando los humanos tenían
un régimen de vida semejante al de los animales,
en que habitaban cavernas alpestres y simas umbrías.
No existía aún ni la casa techada ni la ciudad anchurosa
fortificada con torres de piedra.
Ni con corvos arados se había roturado
la negra tierra, nodriza del fruto alimenticio,
ni el hierro laborioso cuidaba de las hileras
que rebosan vino de Baco,
sino que la tierra brotaba tranquila y muda.
El alimento de carne propiciaba incesantes
banquetes. La ley era aún débil;
la fuerza reinaba con Zeus.
El débil era el alimento de los poderosos.
Y entonces el tiempo que todo lo crea y alimenta
trastocó la vida mortal,
desatando así, bien la preocupación de Prometeo,
bien la necesidad, bien ofreciendo la naturaleza misma
como enseñanza tras largo entrenamiento.
Entonces se descubrió el fruto del alimento cultivado
de Deméter sacra, y se descubrió el dulce manantial
de Baco, y la tierra antes silvestre fue arada
con bueyes que arrastraban el yugo.
Las ciudades se flanquearon de torres, se construyeron
casas de cubierta redonda y se convirtió la existencia
salvaje en una forma de vida cultivada.
Desde entonces se erigió en costumbre ocultar
a los muertos en túmulos, cubrir con tierra
los cadáveres insepultos, y no permitir a los ojos
el recuerdo del infame deleite anterior.
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OLIMPIODORO (s. VI d. C.)
Olymp. in Grg. 29. 4 (153. 20 Westerink) (fr. 434 VII B.) ÔH de;
Puqagovreio" ejpiceivrhsi" sumbolikhv ejsti. lambavnei ga;r muqavrion kai; levgei o{ti
JhJmei'" oiJ ejntau'qa teqnhvkamen kai; e[comen tavfon: e[sti de; ejkei' ”Aidh" kai; duvo pivqoi,
oJ me;n ei|" tetrhmevno", oJ de; ei|" uJgihv". oiJ me;n ou\n ejntau'qa telesqevnte" ejn tw'i uJgiei'
eijsivn, oiJ de; mh; muhqevnte" kai; telesqevnte" paravgousin u{dwr eij" kovskinon
ejpibavllein eij" to;n tetrhmevnon pivqon. ajnhvkesta ou\n pavscousin ou|toi:
El argumento de los pitagóricos es simbólico, pues emplea un mito
corto y dice que "nosotros estamos muertos ahora y que habitamos una
tumba". En cambio, allí está el Hades y dos tinajas, una agujereada y la otra
íntegra. Ahora bien, los que han celebrado aquí las te leta i  están
representados en la íntegra, pero los que no han sido iniciados ni celebrado
las teletai llevan agua en un cedazo para echarla en la tinaja agujereada. En
verdad, éstos sufren tormentos incurables.
PAPIRO DE DERVENI (s. IV a.C.)
Kapsomenos (1964); Merkelbach (1967); Burkert (1968); ZPE 47, 1982,
300ss; Laks-Most (1997)
PDerveni col. V 3ss (fr. 473 B.) crhs ≥ªtºhr ≥iavzonªtai ... au ≥ jtoi'" pavrimen ≥
ªeij" to; maºntei'on ejper ≥ªwºt ≥hvs ≥ªonte"º, tw'n manteuomevnw ≥n ≥ ªe{nºeken eij qevmiª"
ajpistei'n ta;º ej ≥n ≥ ”Aidou deinav. tiv ajpistou'si… ouj ginwvs ≥ªkonte" ejºn ≥uv ≥pnia o ≥ujde; tw'n
a[llwn pr ≥agmavtwn e{kas ≥ªtonº, d ≥ia; poivw ≥n a]n p ≥a ≥r ≥a ≥deigmavtwn p ≥ªiºsteuvoien… uJpov ªte
ga;rº aJ ≥martãivÃh" ≥ k ≥ai; ªtºh'" a[llh" hJdonªh'º"≥ nenikhmevn ≥ªoi, oujº m ≥a ≥n ≥q ≥ªavnoºu ≥sin ªoujde;º
p ≥isteuvousi. ajªpiºstivh de; kajma ≥ªqivh taujtovn: h]n ga;r mh; maºn ≥qavnwsi mh ≥ªdºe;
ginwvªsºk≥wsªin, oujk e[stin o{pw" pisteuvsouºs≥i≥n kai; oJrªw'nte"º.
... cuando consultan un oráculo ... para ello vamos al santuario
oracular a preguntar (al dios), por causa de los que consultan el oráculo, si es
lícito ...  (y en virtud de qué oráculos) no creer en los terrores del Hades. ¿Por
qué no creen?. Si no comprenden los ensueños ni cada una de las demás cosas
reales,1884 ¿en qué modelos se basarían para creer?. Vencidos por el error y
por otro tipo de placer, no aprenden ni creen, y es que la desconfianza y la
ignorancia son una misma cosa. Y si no aprenden ni conocen, no hay manera
de que crean, incluso cuando ven .... la desconfianza aparece.1885
                                    
1884 O "cosas que se ven" si corregimos con Janko (1997) 68 oJramavtwn.
1885 La traducción corresponde a Bernabé (2001a) 15s, (2001c) 361.
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PDerveni col. VI 1ss (fr. 471 B.) eujºc ≥ai; kai; qusªivºa ≥i mªeilºiv ≥s ≥s ≥o ≥usi t ≥a; ≥ª"
yucav",º ejp ≥ªwidh; dºe; ≥ mavgwn duvnªaºtai d ≥aivmona" ejmªpodw;n g ≥i ≥ªnomevnouº" meqistavn ≥ai:
daivmon ≥e" ejmpoªdwvn eijsiº yªucai'" ejcqºr ≥oiv. th;n ≥ q ≥usªivaºn ≥ t ≥ouvtou ≥ e{nekeªnº p ≥ªoiou'sºi ≥ªnº
oiJ m ≥av ≥ªgoºi ≥, wJ ≥s ≥perei; poinh;n ≥ ajpodidovnte" toi'ã"Ã de; iJeroi'ª"º ejpispevndousin u{ªdwºr
kai; gavla, ejx w|nper kai; ta;" coa;" poiou'si. ajnavriqma ≥ ªkaºi; ≥ poluovmfala ta; povpana
quvousin, o{ti kai; aiJ yucaªi; ajnºavr ≥iqmoiv ≥ e ≥ijsi. muvstai Eujmen ≥ivsi proquvousi kªata; ta;º
a ≥ujta ≥ m ≥av ≥goi": Eujmenivde" ga;r yucaiv ªeijºsin, w|n e{nek ≥ªen to;n mevllontºa qeoi'" quvein
oj≥ªrºn≥iv≥q≥ªeºion provteron ktl.
Súplicas y ofrendas apaciguan a las almas. Un ensalmo de los magos es
capaz de transformar a los démones que estorban. Los démones que estorban
son enemigos de las almas. A causa de esto hacen los magos la ofrenda, como si
pagasen un castigo. Sobre las ofrendas vierten agua y leche, con las cuales
hacen también las libaciones. Tortas de sacrificio innumerables y de
múltiples bollones ofrendan, porque también las almas son innumerables. Los
iniciados ofrendan primero en honor de las Euménides igual que lo hacen los
magos, pues las Euménides son almas. Por este motivo quien va a sacrificar a
los dioses debe primero ... un pajarillo (...).
PDerveni col. VII 2ss (fr. 2 I, 3 B.) u{ºmnon ≥ ªuJgºi ≥h' kai; qemªiºt ≥a; levgoªnta:
iJerourgei'ºt ≥o ga;r ªth'ºi pohvsei. ªkºai; eijpei'n oujc oi|ovn tªe th;n tw'n ojºnomavtwn ªluvºsin
kaivtªoiº rJhqevnta. e[sti de; x ≥ ≥ªevnh ti" hJº povhsi" ªkºa ≥i; ajnqrwvªpoi"º aijni ≥ªgmºatwvdh". ªoJ
dºe; ≥ ª∆Orfeu;º" ≥ aujtªh'iº ªejºrivst∆ aijnªivgmaºta ouj ≥k h[ ≥qele levgein, ªejn aijnºivgmas ≥ªiºn de;
ªmegºavla. iJerªologºe ≥i ≥ 'tai me;n ou\n kai; aj ≥ªpo; toºu' prwvtou ªajei;º mevcri ãtÃou' ≥
ªteleºut ≥a ≥i ≥ vou rJhvmato" wJ ≥ª" dhloi'º kai; ejn tw'i ªeujkºrinhvtwªi e[pei: qºuv ≥r ≥a" ga;r
ejp ≥iqevªsqai kelºeuvsa" qºuv ≥r ≥a" ga;r ejp ≥iqevªsqai kelºeuvsa" toi'ª" wjsi;ºn aujtªou;" ou[ti
nomoºq ≥e ≥t ≥ei'n fhªsin toi'"º polloi'" ..............th;ºn ajkoh;n ªaJgneuvºonta" kat ≥ªa;º . . .  ejn
dºe; tw'i ejc≥omevnwi ...º ≥t≥ ≥ ≥e≥i≥g.
Un himno que expresa palabras sanas y legítimas, pues llevó a cabo
con el poema una acción religiosa y no es posible decir la interpretación de
los nombres, aunque se pronuncien. Y es que la poesía es algo extraño y como
un acertijo para la gente. Pero Orfeo no quería decir acertijos para discutir,
sino grandes cosas por medio de acertijos. Es más, pronuncia un discurso
sacro en toda su extensión, desde la primera hasta la última palabra como
manifiesta claramente en el bien destacado verso en el que, tras exhortar a
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que pongan puertas a sus oídos, afirma que no legisla para la gente ... los que
sean puros en la escucha, según ... en el siguiente (verso)1886 (...).
PDerveni col. XX 1ss (fr. 470 B.) ajnqrwvpwªn ejmº povlesin ejpit ≥elevsante"
ªta; iJeºra; ei\don, e[lasson sfa'" qaumavzw mh; gi ≥nwvskein (ouj ga;r oi|ovn te ajkou'sai oJmou'
kai; maqei'n ta; l ≥egovmena), o{soi de; para; tou' tevcnhm poiomevnou ta; iJerav, ou|toi a[xioi
qaumavzesqai kai; oijkteªivºresqai, qaumavzesqai me;n o{ti d ≥okou'nte" provteron h]
ejpitelevsqai eijdhvsein ajpevrcontai ejpitelevsante" pri;n eijdevnai oujd∆ ejpaneãiÃrovmenoi
w{sper wJ" eijdovte" t ≥i ≥ w|n ei\don h] h[kousan h] e[maqon: ªoijºkteãivÃresqai de; o{ti oujk
ajrkei' ≥ sfin th;n dapavnhn proanhlw's ≥qai ajlla; kai; th'" ≥ gnwvmh" sterovmenoi pro;"
ajpevrcontai. pri;m me;n ta; ªi Jºe ≥ra; ejpitelevsai ejlpivzonªteº" eijdhvsein
ejpªitelevsºant≥ªe"º de; sterhqevnte" ka≥ªi; th'º" ≥ ejlpivdo" ajpevrcontai.
De los hombres que ven las cosas sagradas en las ciudades mientras
cumplen los ritos, me asombro menos de que no comprendan (pues no les es
posible oír y entender lo que se dice al mismo tiempo), pero cuantos las ven
por obra de quien tiene lo sagrado por una profesión, éstos son dignos de
admiración y de lástima. De admiración porque, pensando, antes de cumplir
los ritos, que van a adquirir conocimiento, acaban cumpliéndolos antes de
haberlo adquirido y sin hacerse preguntas como hacen los que comprenden
algo de lo que han visto, oído o aprendido. De lástima porque no les basta con
gastar de antemano el dinero, sino que acaban privados de razón. Y antes de
celebrar los ritos sagrados esperan adquirir conocimiento, pero una vez que
los han celebrado acaban privados incluso de esperanza.
PAPIRO DE GUROB (s. III a. C.)
Prim. ed. Smyly, Dublin 1921, vid. et. Tierney, CQ 16, 1922, 77ss;
Hordern, ZPE 129, 2000, 131ss
PGurob (fr. 578 B; 31 K.) .
col. I     ªe{kºa≥s≥ta e[ªcºwn a} eu{rh≥i≥
  ta;º wjma; d≥e;≥ s≥unlegevªtw    
     º≥  ≥ ≥d≥i≥a;≥ th;n telethvn.
 dw'ron devxºat∆ ejmo;n poina;" patªevrwn ajqemivstwn.
sw'isovn° me Brimw; meªgavlh  5
                                    
1886 La traducción corresponde a Bernabé (2001c) 361s.
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Dhmhvthr te  JReva ª
Kouvrhtev" t∆øeØ e[noploi ª    ºwmen 7-8
 i{ºna poiw'men iJera; kalav 
 º≥ ≥nhi kriov" te travgo" te 10
º ajperãeÃivsia dw'ra.
 º ≥ ≥o≥u kai; ejpi; potamou' novmwi  
     lambºavnwn tou' travgou
        ºta; de; lo≥i≥p≥a; kreva ejsqievtw  
ºo≥"≥ mh; ejforavtw 15
 ºcou ajnaqei;" eij" to; ajnhireª
            ºalwn eujchv:
 ºnon kai; Eujboulh'°a kalw'ªmen
º ≥ ≥ ≥eujrhva" kiklhvskwªmen
 º ≥ ≥ ≥ te fivlou": su; ajpauavna" 20
       Dºhvmhtro" kai; Pallavdo" hJmi'n
           Eujbouºl≥e≥u'≥  ∆Irikepai'ge 22a
 sw'isovn° me ª     ºhta.  22b/23a
º ei|" Diovnuso". suvmbola 23b
ºura qeo;" dia; kovlpou 
oºi\≥nªoº≥n1887 e[vpion o[no" boukovlo" 25
º ≥ ≥i≥a" suvnqema: a[nw kavtw toi'" 
º kai; o{ soi  ejdovqh ajnhvlwsai 
          eºij" to;n kavlaqon e≥jm≥bal≥ãeÃi'n
         kºw'no" rJovmbo" ajstravgaloi,
 ºh  e[soptro"    30
col. II ª
 ≥  ≥  ª
a≥  ≥  ≥ ª
≥  ≥  ≥ ª
≥  ≥  ≥  ≥  ≥ ª 5
                                    






rJavco" ki≥i≥≥ª / 10
eujces≥ªq /
non p ≥≥ª /
mh; e[ch≥≥≥ª /
ti hJme≥≥ª /
qen tou≥≥ª / 15
tricw≥≥ª /
blevpw≥≥ª /
 kaa≥r≥ ≥ ≥ ≥≥ª /
 dwi loi≥≥ª /
 ep≥ ≥ ≥ #≥ #≥≥≥ª / 20
 dia≥ ≥ #≥  ≥  ≥≥≥ª /
qe≥ek≥k≥a≥≥ª /
geu ≥  ≥  ≥  ≥≥ª /
ze ≥  ≥  ≥≥ª /
porei≥ ≥≥ª / 25
dio≥u≥l≥ ≥ª /
 tª 
Con lo que encuentre.... que se reúnan los pedazos de carne cruda....
durante la teleté'.
'Aceptad mi presente en compensación por mis antepasados impíos.
Sálvame gran Brimó ... Deméter y Rea ... y que los Curetes armados....
Cumpliremos hermosos sacrificios .... un carnero y un macho cabrío y
presentes innúmeros'.... En la pradera a orillas del río, cogiendo el macho
cabrío, ... que se coma el resto de la carne. Pero (el profano?) que no lo vea ....
ofreciendo a lo consumido por el fuego. ... súplica. ... Invoquemos a ... y a
Eubuleo .... imploremos (a la soberana? de) ancha (tierra?1888) ... y a los
amigos. Tú, tras haber arruinado.... de Deméter y Palas a nosotros, Eubuleo,
                                    
1888 West (1983) 171 traduce este verso: "and let [us] call upon [the
Queen] of the broad [Earth]" y Bernabé supone el texto que lee West: fr. 578. B.,
19  gaºiv≥a≥" ≥ eujrhva".
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Ericepeo, ... sálvame ... Sólo hay un Dioniso. Contraseñas: dios en el regazo ...
he bebido vino, asno, pastor. ... Fórmulas: arriba, abajo a los .... y lo que te fue
dado, consúmase... pon en el canasto ... piña, zumbador, tabas ... espejo.1889
PAPIRO DE PTOLOMEO FILOPÁTOR (210 a. C.)
BGU 5, 1211 (fr. 44 B.)
bas[il]evw" prostavxanto["].
tou;" kata; th;n cwvran telou'nta["]
tw'i Dionuvswi kataplei'n eij"  jAle[x]avn-
dreian, tou;" me;n e{w" Naukravte[w"] aj≥-
f j h|" hJmevra" to; provstagma e[kkeitai
ejn hJmevrai" i, tou;" de; ejpavnw Naukravte-
w" ejn hJmevrai["] k, kai; ajpogravfesq[ai] pro;"
jAristovboulon eij" to; katalogei'on [a]jf j h|ª"º
a]n hJmevra" paragevnwntai ejn hJm[evr]ai"
trªiºsivn, diasafei'n de; eujqevw" kai; p[ara; tiv-º
nwn pareilhvfasi ta; iJera; e{w" gene[w'n tri-º
w'n kai; didovnai to;n iJero;n lovgon ej[sf]ragis[mevnonº
ejpigravyanta [[to; o[noma]] e{kasto[n] to; auJ≥[to]u'≥
o[noma.
Por orden del rey. Los que celebran ritos en honor de Dioniso en el
interior que navegen a Alejandría; los que los celebran entre aquí y
Naucratis, en diez días a partir del día en que salga esta orden, y los de
al norte de Naucratis, en veinte días; que se inscriban ante Aristobulo
en el registro oficial en tres días a contar desde el día que lleguen,
que declaren también seguidamente de quién han recibido los
símbolos sacros, remóntandose tres generaciones, y que entregen el
relato sagrado sellado escribiendo cada uno su nombre (...)
PAPIRO DE LA SOCIEDAD ITALIANA (s. II / III d. C.)
PSoc. Ital. 850 (transcr. G. Coppola) (Wilcken APF 8, 1927, 270; fr. 310
B.).
recto  kª verso                   ºdª ºasti
kat≥a≥skeuaª ----- ∆Or-º   º ∆Orfe≥u;"
                                    
1889 Se ha propuesto que la palabra que precede a e[soptro" sea platagºh;
'carraca'; cf. Smyly (1921); Hordern (2000) 139; Bernabé, fr. 578 B. ad loc.
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feu;" aujtw''ãiÃª ---- kavto-º   ºu"≥ gaivh"≥ fi-
ptron u≥Jmª 15 ºoqevsqai ti≥
5 kai; divsko" diaª º ≥ ≥ ≥ ≥rakivwn
tou' de; katovp≥ªtrou ºmoi" aJrpa-
DionuvswãiÃ an ≥ª ºgo" h[sqi≥on
g≥ ≥ ≥ ≥ p≥o≥ ≥ª ºzhn ≥ ≥ e≥
ª   ºparatª 20 ºkeleuon≥
10 ª   ºw≥ pu'r tª     mºhcanai≥ª ºe
      ºfovbou ≥ª      ºapa"≥ pª
recto: disponiendo Orfeo para él el espejo y el disco ...... y del espejo a
Dioniso ........ fuego ...... de terror.
verso: .... Orfeo ..... de tierra .... coge ..... come ... manda ... maquina ...
PAUSANIAS (s. II d. C.)
Paus. 1. 37. 4 (fr. 649 I B; 219 K.) wjikodovmhtai de; kata; th;n oJdo;n nao;" ouj
mevga" kalouvmeno" Kuamivtou: safe;" de; oujde;n e[cw levgein ei[te prw'to" kuavmou"
e[speiren ou|to" ei[te tina; ejpefhvmisan h{rwa, o{ti tw'n kuavmwn ajnenegkei'n oujk e[sti
sfivsin ej" Dhvmhtra th;n eu{resin. o{sti" de; h[dh teleth;n ∆Eleusi'ni ei\den h] ta;
kalouvmena ∆Orfika; ejpelevxato, oi\den o} levgw.
En el camino está construido un templo no grande llamado de Ciámites.
No puedo decir nada seguro sobre si éste fue el primero que sembró habas o
llamaron así a algún héroe porque no podían atribuir el hallazgo de las habas
a Deméter. Todo el que haya visto los Misterios de Eleusis o que haya leído los
llamados escritos órficos sabe lo que digo.
Paus. 2. 30. 2 (fr. 535 B.; 110 K.) qew'n de; Aijginh'tai timw'sin ÔEkavthn
mavlista kai; teleth;n a[gousin ajna; pa'n e[to" ÔEkavth", ∆Orfeva sfivsi to;n Qra'ika
katasthvsasqai th;n teleth;n levgonte". tou` peribovlou de; ejnto;" naov" ejsti, xovanon
de; e[rgon Muvrwno".
De los dioses, los eginetas honran principalmente a Hécate y celebran
una teleté suya cada año, diciendo que Orfeo el tracio les estableció la teleté. Y
dentro del recinto hay un templo y un xoanon, obra de Mirón.
Paus. 4. 1. 7 wJ" de; oJ Pandivono" ou|to" h\n Luvko", dhloi' ta; ejpi; th'i eijkovni
e[ph th'i Meqavpou. metekovsmhse ga;r kai; Mevqapo" th'" teleth'" e[stin a{: oJ de;
Mevqapo" gevno" me;n h\n ∆Aqhnai'o", telesth;" de; kai; ojrgivwn ªkai;º pantoivwn
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sunqevth". ou|to" kai; Qhbaivoi" tw'n Kabeivrwn th;n teleth;n katesthvsato, ajnevqhke de;
kai; ej" to; klivsion to; Lukomidw'n eijkovna e[cousan ejpivgramma a[lla te levgon kai; o{sa
hJmi'n ej" pivstin suntelei' tou' lovgou: h{gnisa d j ÔErmeivao dovmou" ãsemnh'sÃ te kevleuqa
Davmatro" kai; prwtogovnou Kouvra", o{qi fasi; Messhvnhn qei'nai Megavlaisi qeai'sin
ajgw'na Fluavdew kleinoi'o govnou Kaukwniavdao qauvmasa d j wJ" suvmpanta Luvko"
Pandiovnio" fw;" ∆Atqivdo" iJera; e[rga par j ∆Andanivhi qevto kednh'i. tou'to to;
ejpivgramma dhloi' me;n wJ" para; th;n Messhvnhn ajfivkoito oJ Kauvkwn ajpovgono" w]n
Fluvou, dhloi' de; kai; ta; ej" to;n Luvkon ãtavÃ te a[lla kai; wJ" hJ teleth; to; ajrcai'on h\n
ejn ∆Andanivai.
Que este Lico era hijo de Pandión lo muestran los versos que están en
la estatua de Métapo. Pues también Métapo modificó lo que quedaba de la
teleté. Métapo era de linaje ateniense, telestes y organizador de toda clase de
ritos. Éste estableció a los tebanos la teleté de los Cabiros y consagró en la
capilla de los Licómidas una imagen que tenía una inscripción que decía,
entre otras cosas, todo lo que contribuye a la credibilidad del relato:
"Purifiqué las moradas del <venerable> Hermes y los caminos de Deméter y de
su primogénita Core, donde dicen que Mesenia instituyó en honor de las
Grandes Diosas un certamen del descendiente de Flío, del famoso vástago
Cauconíades. He admirado cómo Lico, hijo de Pandión, instituyó todos los
sagrados ritos de Ática junto a la beneficiosa Andania". Esta inscripción
muestra que Caucón, descendiente de Flío, vino a Mesenia, y muestra también
con respecto a Lico, entre otras cosas, que la teleté era algo antiguo en
Andania.
Paus. 8. 37. 5 (fr. 39 B.; T 194 K) para; de;  JOmhvrou ∆Onomavkrito"
paralabw;n tw'n Titavnwn to; o[noma (Il. 14. 279) Dionuvswi te sunevqhken o[rgia kai;
ei\nai tou;" Tita'na" tw'i Dionuvswi tw'i paqhmavtwn ejpoivhsen aujtourgouv".
Y Onomácrito, quien aprendió de Homero el nombre de los Titanes,
dispuso los ritos en honor de Dioniso e hizo a los Titanes artífices de los
sufrimientos de Dioniso.
Paus. 9. 30. 4 (fr. 546 B.; T 142 K.) de simulacris ap. Heliconem  ∆Orfei' de;
tw'i Qraiki; pepoivhtai me;n parestw'sa aujtw'i Telethv.
Junto a Orfeo el tracio está esculpida Teleté .
Paus. 9. 30. 4 (fr.  551 B.; T 93 K.) oJ de; ∆Orfeu;" ejmoi; dokei'n uJperebavleto
ejpw'n kovsmwi tou;" pro; aujtou' kai; ejpi; mevga h\lqen ijscuvo" oi|a pisteuovmeno"
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euJrhkevnai teleta;" qew'n kai; e[rgwn ajnosivwn kaqarmou;" novswn te ijavmata kai;
tropa;" mhnimavtwn qeivwn.
Orfeo, en mi opinión, superó a sus predecesores por la belleza de sus
versos y se ganó un gran prestigio a causa de que había descubierto rituales
de dioses, purificaciones de acciones impías, curaciones de enfermedades y
medios de alejar la cólera divina.
Paus. 10. 7. 2 (fr. 552 B.; T 170 K.) Crusoqevmido" de; u{steron Filavmmwnav te
wjidh'i mnhmoneuvousi nikh'sai kai; ejp∆ ejkeivnwi  Qavmurin to;n Filavmmwno". ∆Orfeva de;
semnologivai th'i ejpi; teletai'" kai; uJpo; fronhvmato" tou' a[llou kai; Mousai'on th'i ej"
pavnta mimhvsei tou' ∆Orfevw" oujk ejqelh'saiv fasin aujtou;" ejpi; ajgw'ni mousikh'"
ejxetavzesqai.
Después de Crisótemis recuerdan que venció en el canto Filamón, y
después de aquél, Támiris, hijo de Filamón. Pero dicen que no quisieron
someterse a prueba en un certamen de música Orfeo, por la jactancia con sus
rituales y a causa de su orgullo, ni Museo, por imitar en todo a Orfeo.
PÍNDARO (s. VI / V a. C.)
Pi. Fr. 133 Sn.-Maehl. (fr. 443 B.)
oi|siv ke Fersefovna poina;n palaiou' pevnqeo"
devxetai, ej" to;n u{perqen a{lion keivnwn ejnavtwi e[tei>
ajndidoi' yuca;" pavlin, ejk ta'n basilh'e" ajgauoi;
kai; sqevnei kraipnoi; sofivan te mevgistoi
a[ndre" au[xont∆: ej" de; to;n loipo;n crovnon h{roe" 5
aJgnoi; pro;" ajnqrwvpwn kalevontai.
Las almas de aquellos a quienes acepta
la compensación por su antiguo pesar,
las devuelve Perséfone al noveno año al sol de arriba;
de ellas rebrotan nobles reyes,
varones impetuosos por su fuerza y excelsos por su sabiduría.
Y hasta el final de los tiempos son llamados
por los hombres héroes inmaculados.1890
                                    
1890 Pi. Fr. 133 Sn.-Maehl. (fr. 443 B.). La traducción es de Bernabé
(1999c) 240; cf. et. Bernabé, Hierós logos. Poesía órfica sobre los dioses y el
más allá, en prensa.
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PLATÓN (s. V / IV a. C.)
Crátilo
Pl. Cra. 400c (fr. 430 I, 667 B.; 8 K.) kai; ga;r sh'mav tinev" fasin aujto; ei\nai
th'" yuch'" (sc. sw'ma), wJ" teqammevnh" ejn tw'i nu'n parovnti: kai; diovti au\ touvtwi
shmaivnei a} a]n shmaivnhi hJ yuchv, kai; tauvthi sh'ma ojrqw'" kalei'sqai. dokou'si mevntoi
moi mavlista qevsqai oiJ ajmfi; ∆Orfeva tou'to to; o[noma, wJ" divkhn didouvsh" th'" yuch'"
w|n dh; e{neka divdwsin, tou'ton de; perivbolon e[cein, i{na swvizhtai, desmwthrivou
eijkovna: ei\nai ou\n th'" yuch'" tou'to, w{sper aujto; ojnomavzetai, e{w" a]n ejkteivshi ta;
ojfeilovmena, øto;Ø sw'ma, kai; oujde;n dei'n oujd∆ e}n gravmma.
En efecto, algunos afirman que éste (i. e. el cuerpo) es sepultura del
alma, como si ésta estuviera enterrada en él en el momento actual y, por otra
parte, como a través de él el alma manifiesta lo que manifiesta, también en
este sentido se la llama correctamente 'signo'. Sin embargo, me parece que los
secuaces de Orfeo le dieron este nombre sobre todo porque el alma, que paga
el castigo por lo que debe pagarlo, lo tiene como un recinto, a semejanza de
una prisión, donde puede verse sana y salva; que, en consecuencia, es
'salvamento' (sw'ma) del alma, como su propio nombre indica, hasta que expíe
lo que debe, y que no hace falta cambiarle ni una letra.
Epinomis
Pl. Epin. 975a e[stw dh; prw'ton me;n hJ (sc. ejpisthvmh) th'" ajllhlofagiva"
tw'n zwviwn hJma'" tw'n mevn, wJ" oJ mu'qov" ejstin, to; paravpan ajposthvsasa, tw'n de; eij"
th;n novmimon ejdwdh;n katasthvsasa.
Comencemos por el (i. e. conocimiento) de la práctica de los seres
vivos de comerse unos a otros, que, según cuenta el mito, nos ha alejado por
completo de unos y nos ha llevado a consumir habitualmente otros.
Fedón
Pl. Phd. 62b (fr. 429 I, 669 IV B.; 7 K.) oJ me;n ou\n ejn ajporrhvtoi" legovmeno"
peri; aujtw'n lovgo", wJ" e[n tini frourai' ejsmen oiJ a[nqrwpoi kai; ouj dei' dh; eJauto;n ejk
tauvth" luvein oujd∆ ajpodidravskein, mevga" tev tiv" moi faivnetai kai; ouj rJavidio" diidei'n
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Pues bien, el relato que se cuenta en reuniones secretas sobre eso, que
las personas estamos bajo una especie de custodia y sobre todo que no debemos
liberarnos de ella ni escapar, me parece algo grande y no fácil de entrever.
Pl. Phd. 69c (fr. 434 III, 549 II, 576 I, 669 II B.; 5 K.) kai; kinduneuvousi kai;
oiJ ta;" teleta;" hJmi'n ou|toi katasthvsante" ouj fau'loi ei\nai, ajlla; tw'i o[nti pavlai
aijnivttesqai, o{ti o}" a]n ajmuvhto" kai; ajtevlesto" eij" ”Aidou ajfivkhtai ejn borbovrwi
keivsetai oJ de; kekaqarmevno" te kai; tetelesmevno" ejkei'se ajfikovmeno" meta; qew'n
oijkhvsei. eijsi; ga;r dhv, w{" fasin oiJ peri; ta;" teletav": polloi; me;n narqhkofovroi,
bavkcoi dev te pau'roij. ou|toi d∆ eijsi; kata; th;n ejmh;n dovxan oujk a[lloi h] oiJ
pefilosofhkovte" ojrqw'".
Y es posible que quienes nos instituyeron las teletai no sean
individuos de poco mérito, sino que de verdad de forma enigmática se indique
desde antaño que quien llega al Hades no iniciado y sin haber cumplido las
teletai yacerá en el fango, pero el que llega allí purificado y cumplidas las
teletai habitará en compañía de los dioses. Pues como dicen los de las teletai:
muchos son los que portan el tirso, pocos los bacos.1891 Y éstos no son otros,
en mi opinión, sino quienes han filosofado rectamente.
Fedro
Pl. Phdr. 244e (fr. 575 B.; 3 K.) ajlla; mh;n novswn ge kai; povnwn tw'n
megivstwn, a} dh; palaiw'n ejk mhnimavtwn poqe;n e[n tisi tw'n genw'n hJ maniva
ejggenomevnh kai; profhteuvsasa oi|" e[dei ajpallagh;n eu{reto, katafugou'sa pro;"
qew'n eujcav" te kai; latreiva", o{qen dh; kaqarmw'n te kai; teletw'n tucou'sa (sc. hJ
maniva) ejxavnth ejpoivhse to;n eJauth'" e[conta prov" te to;n parovnta kai; to;n e[peita
crovnon, luvsin tw'i ojrqw'" manevnti te kai; katascomevnwi tw'n parovntwn kakw'n
euJromevnh.
Pero la demencia, que aparecía y se hacía voz oracular, se reveló a los
que necesitaban una liberación de enfermedades y de los mayores
sufrimientos, que sobrevienen de alguna parte a ciertas estirpes por antiguas
culpas, recurriendo a súplicas y adoraciones a los dioses. Llegó así (i. e. la
demencia) a purificaciones y teletai e hizo indemne para el presente y el
futuro al que participaba de ella, procurando, además, una liberación de los
males presentes para aquél que enloqueciera y estuviera poseído rectamente.
                                    
1891 La cursiva indica que es un verso textual.
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Gorgias
Pl. Grg. 493abc (fr. 430 II, 434 II, 668 B.) h[dh gavr tou e[gwge kai; h[kousa
tw'n sofw'n wJ" nu'n hJmei'" teqnavmen kai; to; me;n sw'mav ejstin sh'ma, th'" de; yuch'"
tou'to ejn w|i ejpiqumivai eijsi; tugcavnei o]n oi|on ajnapeivqesqai kai; metapivptein a[nw
kavtw, kai; tou'to a[ra ti" muqologw'n komyo;" ajnhvr, i[sw" Sikelov" ti" h] ∆Italikov",
paravgwn tw'i ojnovmati dia; to; piqanovn te kai; peistiko;n wjnovmase pivqon, tou;" de;
ajnohvtou" ajmuhvtou", tw'n d∆ ajnohvtwn tou'to th'" yuch'" ou| aiJ ejpiqumivai eijsiv, to;
ajkovlaston aujtou' kai; ouj steganovn, wJ" tetrhmevno" ei[h pivqo", dia; th;n ajplhstivan
ajpeikavsa". toujnantivon dh; ou|to" soiv, w\ Kallivklei", ejndeivknutai wJ" tw'n ejn ”Aidou <
to; ajide;" dh; levgwn < ou|toi ajqliwvtatoi a]n ei\en, oiJ ajmuvhtoi, kai; foroi'en eij" to;n
tetrhmevnon pivqon u{dwr eJtevrwi toiouvtwi tetrhmevnwi koskivnwi. to; de; kovskinon a[ra
levgei, wJ" e[fh oJ pro;" ejme; levgwn, th;n yuch;n ei\nai: th;n de; yuch;n koskivnwi
ajphvikasen th;n tw'n ajnohvtwn wJ" tetrhmevnhn, a{te ouj dunamevnhn stevgein di∆
ajpistivan te kai; lhvqhn. tau't∆ ejpieikw'" mevn ejstin uJpov ti a[topa, dhloi' mh;n o} ejgw;
bouvlomaiv soi ejndeixavmeno", ktl.
Pues yo mismo he escuchado de los sabios que ahora nosotros estamos
muertos y que el cuerpo es una sepultura, y que la parte del alma en que
residen las pasiones resulta ser de una naturaleza que se deja seducir y se
mueve violentamente arriba y abajo. Y a esa parte, en efecto, un varón
ingenioso de los que componen mitos, tal vez siciliano o italiota, que juega con
las palabras la llamó tinaja (pivqon) por lo confiado (piqanovn) y fácil para
dejarse convencer (peistiko;n), y a los no iniciados (ajmuhvtou"), 'insensatos'
(ajnohvtou"), comparando esa parte del alma de los insensatos en la que residen
las pasiones, la parte indómita y descubierta, a una tinaja agujereada, por su
insaciabilidad. Él, Calicles, al contrario que tú, nos enseña que en el Hades
(”Aidou) (se refiere a lo invisible [ajide;"]) los no iniciados serían los más
desdichados y llevarían a una tinaja agujereada agua en un cedazo asimismo
agujereado. Y según afirma el que me lo decía, el cedazo es el alma, y es que
comparó el alma de los insensatos a un cedazo como si estuviera agujereada,
porque no es capaz de retener nada por desconfianza y olvido. Seguramente
son cosas absurdas, pero dan a entender lo que quiero demostrarte (...).
Leyes
Pl. Lg. 738b (fr. 518 B.) oujdei;" ejpiceirhvsei kinei'n nou'n e[cwn o{sa ejk
Delfw'n h] Dwdwvnh" h] par∆ “Ammwno" h[ tine" e[peisan palaioi; lovgoi oJphidhv tina"
peivsante", fasmavtwn genomevnwn h] ejpipnoiva" lecqeivsh" qew'n, peivsante" de;
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qusiva" teletai'" summeivktou" katesthvsanto ei[te aujtovqen ejpicwrivou" ei[t∆ ou\n
Turrhnika;" ei[te Kupriva" ei[te a[lloqen oJqenou'n, kaqievrwsan de; toi'" toiouvtoi"
lovgoi" fhvma" te kai; ajgavlmata kai; bwmou;" kai; naouv", temevnh te touvtwn eJkavstoi"
ejtemevnisan.
Nadie con sensatez intentará cambiar las creencias que vienen de
Delfos, de Dodona, de Amón, o de ciertos relatos antiguos, sea como fuere la
forma en que persuadieron a algunos, bien porque se hayan producido
apariciones, bien por la llamada inspiración de los dioses. El caso es que,
persuadidos, establecieron sacrificios unidos con rituales -sean autóctonos,
sean en realidad tirrénicos, de Chipre o de algún otro lugar- y con tales
relatos dedicaron palabras, imágenes, altares y templos, y cortaron bosques
sagrados para cada uno de éstos.
Pl. Lg. 782c (fr. 625 I B; T 212 K.) to; de; mh;n quvein ajnqrwvpou" ajllhvlou"
e[ti kai; nu'n paramevnon oJrw'men polloi'": kai; toujnantivon ajkouvomen ejn a[lloi", o{te
oujde; boo;" ejtovlmwn me;n geuvesqai, quvmatav te oujk h\n toi'" qeoi'si zw'ia, pevlanoi de;
kai; mevliti karpoi; dedeumevnoi kai; toiau'ta a[lla aJgna; quvmata, sarkw'n d∆ ajpeivconto
wJ" oujc  o{sion o]n ejsqivein oujde; tou;" tw'n qew'n bwmou;" ai{mati miaivnein,  ajlla;
∆Orfikoiv tine" legovmenoi bivoi ejgivgnonto hJmw'n toi'"  tovte, ajyuvcwn me;n ejcovmenoi
pavntwn, ejmyuvcwn de; toujnantivon pavntwn ajpecovmenoi.
Todavía ahora vemos que muchos mantienen que los hombres se
sacrifican unos a otros. Y entre otros escuchamos lo contrario, cuando no se
atrevían a probar vaca y las ofrendas a los dioses no eran animales, sino
obleas y frutos empapados en miel y otras ofrendas puras semejantes, y se
apartaron de la carne por ser impío comerla y teñir de sangre los altares de
los dioses, pero algunos de nosotros llevábamos entonces la llamada vida
órfica, aceptando todo lo sin alma y, por el contrario, apartándonos de lo que
tiene alma.
Pl. Lg. 870d (fr. 433 II B.) o}n kai; polloi; lovgon tw'n ejn tai'" teletai'" peri;
ta; toiau'ta ejspoudakovtwn ajkouvonte" sfovdra peivqontai, to; tw'n toiouvtwn tivsin ejn
”Aidou givgnesqai, kai; pavlin ajfikomevnoi" deu'ro ajnagkai'on ei\nai th;n kata; fuvsin
divkhn ejktei'sai, th;n tou' paqovnto" a{per aujto;" e[drasen, uJp∆ a[llou toiauvthi moivrai
teleuth'sai to;n tovte bivon.
Y la narración que muchos creen enteramente al oírsela contar a los
que se ocupan de estos temas en los rituales, que el castigo de éstos tiene lugar
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en el Hades y a los que regresan aquí de nuevo les es forzoso pagar la pena
por naturaleza sufriendo lo que uno mismo hizo, terminar la vida con un
destino semejante a manos de otro.
Pl. Lg. 909b (fr. 573 IV B.) o{soi d j a]n qhriwvdei" gevnwntai pro;" tw'i qeou;"
mh; nomivzein h] ajmelei'" h] paraithtou;" ei\nai, katafronou'nte" de; tw'n ajnqrwvpwn
yucagwgw'si me;n pollou;" tw'n zwvntwn, tou;" de; teqnew'ta" favskonte" yucagwgei'n
kai; qeou;" uJpiscnouvmenoi peivqein, wJ" qusivai" te kai; eujcai'" kai; ejpwidai'"
gohteuvonte", ijdiwvta" te kai; o{la" oijkiva" kai; povlei" crhmavtwn cavrin ejpiceirw'sin
kat j a[kra" ejxairei'n, ktl.
Pero todos aquellos que, además de considerar que los dioses no
existen, que se despreocupan y que no atienden a súplicas, resulten brutales
y, despreciando a los hombres, seduzcan a muchos de los vivos porque
aseguran que pueden atraer a los muertos y prometen convencer a los dioses
hechizándoles con sacrificios, súplicas y ensalmos, y se pongan por dinero a
destruir a particulares, casas y ciudades enteras (...).
Menón
Pl. Men. 81a (fr. 424, 666 B.) ajkhvkoa ga;r ajndrw'n te kai; gunaikw'n sofw'n
peri; ta; qei'a pravgmata (...) oiJ me;n levgontev" eijsi tw'n iJerevwn te kai; tw'n iJereiw'n
o{soi" memevlhke peri; w|n metaceirivzontai lovgon oi{oi" t∆ ei\nai didovnai: levgei de; kai;
Pivndaro" kai; a[lloi polloi; tw'n poihtw'n o{soi qei'oiv eijsin ... fasi; ga;r th;n yuch;n tou'
ajnqrwvpou ei\nai ajqavnaton, kai; tovte me;n teleuta'n - a} dh; ajpoqnhviskein kalou'si -
tovte de; pavlin givgnesqai, ajpovllusqai d∆ oujdevpote: dei'n dh; dia; tau'ta wJ" oJsiwvtata
diabiw'nai to;n bivon:
oi|siv ke Fersefovna poina;n palaiou' pevnqeo"
devxetai, ej" to;n u{perqen a{lion keivnwn ejnavtwi e[tei>
ajndidoi' yuca;" pavlin, ejk ta'n basilh'e" ajgauoi;
kai; sqevnei kraipnoi; sofivan te mevgistoi
a[ndre" au[xont∆: ej" de; to;n loipo;n crovnon h{roe" 5
aJgnoi; pro;" ajnqrwvpwn kalevontai.
a{te ou\n hJ yuch; ajqavnatov" te ou\sa kai; pollavki" gegonui'a, kai; eJwrakui'a kai; ta;
ejnqavde kai; ta; ejn ”Aidou kai; pavnta crhvmata, oujk e[stin o{ti ouj memavqhken ktl.
He escuchado a hombres y mujeres sabios en los asuntos divinos, (...)
quienes lo dicen son sacerdotes y sacerdotisas que consideran importante dar
explicación de aquello en lo que se ocupan y son capaces de hacerlo. También
lo dice Píndaro y muchos otros poetas inspirados por los dioses. Pues dicen que
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el alma del hombre es inmortal y que unas veces llega a un término - lo que
llaman morir- y otras de nuevo llega a ser, pero que no perece nunca.
Precisamente por eso, es necesario pasar la vida de la forma más pura posible:
Las almas de aquellos a quienes acepta
la compensación por su antiguo pesar,
las devuelve Perséfone al noveno año al sol de arriba;
de ellas rebrotan nobles reyes,
varones impetuosos por su fuerza y excelsos por su sabiduría.
Y hasta el final de los tiempos son llamados
por los hombres héroes inmaculados.1892
Así que, como el alma es inmortal y ha nacido muchas veces y ha visto lo de
aquí, lo del Hades y todas las cosas, no hay nada que no haya aprendido.
Protágoras
Pl. Prt. 316d (fr. 549 I, 669 III, 806 B.; T 92 K.) ejgw; de; th;n sofistikh;n
tevcnhn fhmi; me;n ei\nai palaiavn, tou;" de; metaceirizomevnou" aujth;n tw'n palaiw'n
ajndrw'n, foboumevnou" to; ejpacqe;" aujth'", provschma poiei'sqai kai; prokaluvptesqai,
tou;" me;n poivhsin, oi|on ”Omhrovn te kai; ÔHsivodon kai; Simwnivdhn, tou;" de; au\ teletav"
te kai; crhsmwidiva", tou;" ajmfiv te ∆Orfeva kai; Mousai'on.
Yo digo que la técnica sofística es antigua, pero los hombres que
antaño la trataron, temerosos de lo molesto de ella, la enmascararon y
encubrieron, unos con la poesía, como Homero, Hesíodo y Simónides, y otros
con teletai y oráculos, como los secuaces de Orfeo y Museo.
República
Pl. R. 363cd (fr. 431 I, 434 I B.; 4 K.) Mousai'o" de; touvtwn neanikwvtera
tajgaqa; kai; oJ uJo;" aujtou' para; qew'n didovasin toi'" dikaivoi": eij" {Aidou ga;r
ajgagovnte" tw'i lovgwi kai; kataklivnante" kai; sumpovsion tw'n oJsivwn
kataskeuavsante" ejstefanwmevnou" poiou'sin to;n a{panta crovnon h[dh diavgein
mequvonta", hJghsavmenoi kavlliston ajreth'" misqo;n mevqhn aijwvnion. oiJ d j e[ti touvtwn
makrotevrou" ajpoteivnousin misqou;" para; qew'n: pai'da" ga;r paivdwn fasi; kai; gevno"
katovpisqen leivpesqai tou' oJsivou kai; eujovrkou. tau'ta dh; kai; a[lla toiau'ta
ejgkwmiavzousin dikaiosuvnhn: tou;" de; ajnosivou" au\ kai; ajdivkou" eij" phlovn tina
katoruvttousin ejn ”Aidou kai; koskivnwi u{dwr ajnagkavzousi fevrein, e[ti te zw'nta" eij"
                                    
1892 La traducción es de Bernabé (1999c) 240; cf. et. Bernabé, Hierós
logos. Poesía órfica sobre los dioses y el más allá, en prensa.
- 681 -
kaka;" dovxa" a[gonte", a{per Glauvkwn peri; tw'n dikaivwn doxazomevnwn de; ajdivkwn
dih'lqe timwrhvmata, tau'ta peri; tw'n ajdivkwn levgousin, a[lla de; oujk e[cousin. oJ me;n
ou\n e[paino" kai; oJ yovgo" ou|to" eJkatevrwn.
Museo y su hijo conceden a los justos de parte de los dioses dones aún
más espléndidos que los citados, pues los transportan con la imaginación al
Hades y allí los sientan a la mesa y organizan un banquete de justos, en el que
los hacen pasar la vida entera coronados y beodos, cual si no hubiera mejor
recompensa de la virtud que la embriaguez sempiterna. Otros los premian con
recompensas aún más crecidas, pues afirman que el hombre piadoso y
cumplidor de los juramentos dejará tras de sí hijos de sus hijos y una estirpe.
Tales cosas, y aún otras, dicen en elogio de la virtud. En cambio, a los impíos e
injustos los zambullen en una especie de fango en el Hades o los obligan a
llevar agua en un cedazo. Durante su vida los abocan a la mala fama y aplican
a los injustos cuantos castigos ha enumerado Glaucón acerca de los justos que
pasan por malvados; no tienen otros. Tal es, pues, el elogio y el castigo de unos
y de otros.
Pl. R. 364bc (fr. 573 I, 693 B.; 3 K.) ajguvrtai de; kai; mavntei" ejpi; plousivwn
quvra" ijovnte" peivqousin wJ" e[sti para; sfivsi duvnami" ejk qew'n porizomevnh qusivai" te
kai; ejpwidai'", ei[te ti ajdivkhmav tou gevgonen aujtou' h] progovnwn, ajkei'sqai meq∆
hJdonw'n te kai; eJortw'n, ejavn tev tina ejcqro;n phmh'nai ejqevlhi, meta; smikrw'n dapanw'n
oJmoivw" divkaion ajdivkwi blavyei ejpagwgai'" tisin kai; katadevsmoi", tou;" qeouv", w{"
fasin, peivqontev" sfisin uJphretei'n.
Sacerdotes mendicantes y adivinos, llegando a las puertas de los ricos,
los convencen de que junto a ellos está la fuerza de los dioses mediante
sacrificios y ensalmos, si es que se quiere reparar alguna injusticia, propia o
de sus descendientes, con placeres y fiestas, o bien si se quiere dañar a algún
enemigo por un pequeño gasto, trátese de un hombre justo lo mismo que de
uno injusto, por medio de encantamientos y ligaduras mágicas, ya que - según
afirman- han persuadido a los dioses y los tienen a su servicio.
Sch. in Pl. R. 364b, lín. 1 ajguvrtai. oiJ ajgeivronte" o[clon ejf j eJautou;"
cudai'on.
Agurtai: los que reúnen una gran multitud cerca de ellos.
Pl. R. 364e (fr. 573 I, 693 B.; 3 K.) bivblwn de; o{madon parevcontai Mousaivou
kai; ∆Orfevw", Selhvnh" te kai; Mousw'n ejkgovnwn, w{" fasi, kaq∆ a}" quhpolou'sin,
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peivqonte" ouj movnon ijdiwvta" ajlla; kai; povlei", wJ" a[ra luvsei" te kai; kaqarmoi;
ajdikhmavtwn dia; qusiw'n kai; paidia'" hJdonw'n eijsi me;n e[ti zw'sin, eijsi; de; kai;
teleuthvsasin, a}" dh; teleta;" kalou'sin, ai} tw'n ejkei' kakw'n ajpoluvousin hJma'", mh;
quvsanta" de; deina; perimevnei.
Y presentan una barahúnda de libros de Museo y Orfeo, descendientes
de Selene y las Musas, como dicen, según los cuales sacrifican, convenciendo
no sólo a particulares, sino a ciudades, de que liberaciones y purificaciones de
injusticias les son posibles en vida y también tras la muerte, mediante
ofrendas y juegos placenteros, que precisamente llaman teletai, que nos
libran de los males de allí, pero a los que no ofrendan los esperan cosas
terribles.
Sch. in Pl. R 364e (201 Greene, fr .  3 K) bivblwnº peri; ejpwidw`n kai;
katadevsmwn kai; kaqarsivwn kai; meiligmavtwn kai; tw'n oJmoivwn.
'Libros': sobre ensalmos y lazos mágicos, purificaciones, calmantes o
similares.
Pl. R. 366a (fr. 574 B.; 3 K.) Jajlla; ga;r ejn ”Aidou divkhn dwvsomen w|n a]n
ejnqavde ajdikhvswmen, h] aujtoi; h] pai'de" paivdwn∆. ajll∆, w\ fivle, fhvsei logizovmeno", aiJ
teletai; au\ mevga duvnantai kai; oiJ luvsioi qeoiv, wJ" aiJ mevgistai povlei" levgousi kai; oiJ
qew'n pai'de" poihtai; kai; profh'tai tw'n qew'n genovmenoi, oi} tau'ta ou{tw" e[cein
mhnuvousi.
Pero en el Hades expiaremos la culpa de los delitos que hemos cometido
en vida, nosotros o los hijos de nuestros hijos. "Pero, amigo", dirá haciendo
cálculos, "gran poder tienen las teletai y los dioses liberadores, según afirman
las ciudades más importantes y los hijos de los dioses, convertidos en poetas y
en intérpretes de los dichos divinos, quienes han revelado que estas cosas son
así".
PLUTARCO (s. I / II d. C.)
Plu. Alex. 2. 7-9 (fr. 556 I, 579, 658 B.) e{tero" de; peri; touvtwn ejsti; lovgo",
wJ" pa'sai me;n aiJ th'ide gunai'ke" e[nocoi toi'" ∆Orfikoi'" ou\sai kai; toi'" peri; to;n
Diovnuson ojrgiasmoi'" ejk tou' pavnu palaiou', Klwvdwnev" te kai; Mimallovne"
ejpwnumivan e[cousai, polla; tai'" ∆Hdwnivsi kai; tai'" peri; to;n Ai|mon Qrhvissai" o{moia
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drw'sin: ajf∆ w|n dokei' kai; to; qrhskeuvein o[noma tai'" katakovroi" genevsqai kai;
perievrgoi" iJerourgivai": hJ d∆ ∆Olumpia;" ma'llon eJtevrwn zhlwvsasa ta;" katocav", kai;
tou;" ejnqousiasmou;" ejxavgousa barbarikwvteron, o[fei" megavlou" ceirohvqei"
ejfeivlketo toi'" qiavsoi", oi} pollavki" ejk tou' kittou' kai; tw'n mustikw'n livknwn
paranaduovmenoi kai; perielittovmenoi toi'" quvrsoi" tw'n gunaikw'n kai; toi'"
stefavnoi", ejxevplhtton tou;" a[ndra".
Existe también otra versión de esto, según la cual todas las mujeres
autóctonas, que participaban en los ritos órficos y dionisíacos desde tiempos
remotos y que recibían como sobrenombre Clodones y Mimálones, realizaban
muchos ritos similares a las Edónides y a las mujeres tracias del monte Hemo
(razón por la que parece que se aplica la palabra 'excederse en el celo
religioso' a los ritos muy exaltados y extravagantes). Por su parte Olimpíade,
que se esforzaba en esa posesión divina más que las demás y se arrastraba al
entusiasmo de una manera un tanto bárbara, alzaba en los tíasos grandes
serpientes domesticadas, que muchas veces al erguirse desde la hiedra y las
cribas mistéricas y enroscarse alrededor de los tirsos y las coronas de las
mujeres espantaban a los hombres.
Plu. Comp. Cim. et Luc. 1. 2 (fr. 431 II B.) Plavtwn (R. 363 c) ejpiskwvptei
tou;" peri; to;n ∆Orfeva, toi'" eu\ bebiwkovsi favskonta" ajpokei'sqai gevra" ejn ”Aidou
mevqhn aijwvnion.
Y Platón se burla de los secuaces de Orfeo por decir que los que han
vivido rectamente disfrutarán en el Hades de una borrachera eterna.
Plu. Them. 1. 4 o{ti mevntoi tou' Lukomidw'n gevnou" metei'ce, dh'lovn ejsti: to;
ga;r Fluh'si telesthvrion, o{per h\n Lukomidw'n koinovn, ejmprhsqe;n uJpo; tw'n barbavrwn
aujto;" ejpeskeuvase kai; grafai'" ejkovsmhsen wJ" Simwnivdh" (fr. 627 Page) iJstovrhken.
En cuanto a que de verdad pertenecía al linaje de los Licómidas, es
claro. Pues el telesterion de Flías, que era patrimonio de los Licómidas y había
sido arrasado por los bárbaros, él mismo lo reconstruyó y lo adornó con
pinturas, según cuenta Simónides.
Plu. Sept. sap. conv. 159 C (fr. 629 B.; T 215 K.) to; d∆ ajpevcesqai sarkw'n
ejdwdh'", w{sper ∆Orfeva to;n palaio;n iJstorou'si, sovfisma ma'llon h] fugh; tw'n peri;
th;n trofh;n ajdikhmavtwn ejstiv.
El abstenerse de comer carne, como cuentan que hacía Orfeo, el
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antiguo, es más un sofisma que una huida de las injusticias relacionadas con
el alimento.
Plu. Superst. 166 A ajlla; skia;n feuvgonte" ajpavth" oujde;n kako;n ejcouvsh"
u{par ejxapatw'sin eJautou;" kai; dapanw'si kai; taravttousin, eij" ajguvrta" kai; govhta"
ejmpesovnte" levgonta"
ajll j ei[t j e[nupnon favntasma fobh'i,
cqoniva" q j ÔEkavth" kw'mon ejdevxw,
th;n perimavktrian kavlei grau'n kai; bavptison seauto;n eij" qavlattan kai; kaqivsa" ejn
th'i gh'i dihmevreuson.
  Jw\ bavrbar j ejxeurovnte" ”Ellhne" kakav  j
 th'i deisidaimonivai, phlwvsei" kataborborwvsei" baptismouv", rJivyei" ejpi; provswpon,
aijscra;" prokaqivsei", ajllokovtou" proskunhvsei".
Después de huir de la sombra del engaño, que no encerraba mal
alguno, en estado de vigilia se engañan a sí mismos, perturban y agotan,
yendo a parar a sacerdotes mendicantes y hechiceros que les dicen:
"Pero si una visión onírica te causa temor, te mostré el tropel de la
infernal Hécate", llama a la vieja bruja y sumérgete tú mismo en el mar y
sentándote en la tierra, pasa allí el día entero. "¡Griegos que reconocéis torpes
costumbres bárbaras" por superstición, manchas de lodo, inmersiones en el
fango, arrojar sobre la tierra el rostro, sentarse vergonzosamente ante los
dioses, postraciones inauditas!.
Plu. Apophth. Lac. 224 E (fr. 653 B.; T 203 K.) Lewtucivda" oJ ∆Arivstwno"
pro;" ... Fivlippon to;n ojrfeotelesth;n pantelw'" ptwco;n o[nta, levgonta d∆ o{ti oiJ
par∆ aujtw'i muhqevnte" meta; th;n tou' bivou teleuth;n eujdaimonou'si, Jtiv ou\n, w\ ajnovhte∆
ei\pen, Jouj th;n tacivsthn ajpoqnhviskei", i{n∆ a{ma pauvshi kakodaimonivan kai; penivan
klaivwn…∆.
Leotíquidas, el hijo de Aristón, (...) a Filipo, que era orfeotelesta
completamente mendicante y decía que los que se iniciaban con él tras el fin
de la vida serían felices, le dijo: "Entonces, insensato, ¿por qué no te mueres
cuanto antes y dejas de lamentar al punto miseria y penuria?".
Plu. Is. et Os. 360 D-F (fr. 509 B., T 233 K.) (cf. Eus. PE. 5. 5. 10) bevltion
ou\n oiJ ta; peri; to;n Tufw'na kai; “Osirin kai; “Isin iJstorouvmena mhvte qew'n paqhvmata
mhvt∆ ajnqrwvpwn, ajlla; daimovnwn megavlwn ei\nai nomivzonte", ou}" kai; Plavtwn (Smp.
202e) kai; Puqagovra" kai; Xenokravth" (fr. 225 Isnardi Parente) kai; Cruvsippo"
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(fr. 1103 SVF. II 320, 32) eJpovmenoi toi'" pavlai qeolovgoi" ejrrwmenestevrou" me;n
ajnqrwvpwn gegonevnai levgousi kai; polu; th'i dunavmei th;n fuvsin uJperfevronta" hJmw'n,
to; de; qei'on oujk ajmige;" oujd∆ a[kraton e[conta", ajlla; kai; yuch'" fuvsei kai; swvmato"
aijsqhvsei øejnØ suneilhco;" hJdonh;n decomevnhi kai; povnon kai; o{sa tauvtai"
ejggenovmena tai'" metabolai'" pavqh tou;" me;n ma'llon tou;" d∆ h|tton ejpitaravttei:
givnontai ga;r wJ" ejn ajnqrwvpoi" kai; daivmosin ajreth'" diaforai; kai; kakiva". ta; ga;r
Gigantika; kai; Titanika; par∆ ”Ellhsin ajidovmena kai; Krovnou tine;" a[qesmoi pravxei"
kai; Puvqwno" ajntitavxei" pro;" ∆Apovllwna fqovroi te Dionuvsou kai; plavnai Dhvmhtro"
oujde;n ajpoleivpousi tw'n ∆Osiriakw'n kai; Tufwnikw'n a[llwn q∆ w|n pa'sin e[xestin
ajnevdhn muqologoumevnwn ajkouvein: o{sa te mustikoi'" iJeroi'" perikaluptovmena kai;
teletai'" a[rrhta diaswvizetai kai; ajqevata pro;" tou;" pollouv", o{moion e[cei lovgon.
Así pues, es mejor el juicio de los que consideran que lo que se cuenta
de Tifón, Osiris e Isis no son experiencias ni humanas ni divinas, sino de
démones superiores, de los que Platón, Pitágoras, Xenócrates y Crisipo,
siguiendo a los teólogos de otro tiempo, dijeron que resultan más vigorosos
que los hombres, superando incluso en mucho por su fuerza nuestra
naturaleza, pero que el elemento divino no lo tienen puro y sin mezcla, sino
que éste participa de la naturaleza del alma y de la percepción del cuerpo, la
cual experimenta placer, sufrimiento y cuantas afecciones acaecidas en estos
cambios perturban a unos más y a otros menos. Pues, así como entre los
hombres, también entre los démones existen diferencias de virtud y maldad.
Las hazañas de Gigantes y Titanes, cantadas entre los griegos, algunas
acciones ilícitas de Crono, la luchas de Pitón frente a Apolo, las desdichas de
Dioniso y los extravíos de Deméter no desmerecen nada de las hazañas
osiríacas y tifónicas que es posible oír contar a todos libremente. Y cuantas
cosas se ocultan en los ritos mistéricos y en las celebraciones y permanecen
inefables e invisibles para la mayoría, tienen una similar explicación.
Plu. Def. orac. 415 A (fr. 524 B.; T 17 K.) (cf. Eus. PE. 5. 4. 1) ejmoi; de;
dokou'si pleivona" lu'sai kai; meivzona" ajporiva" oiJ to; tw'n daimovnwn gevno" ejn mevswi
qew'n kai; ajnqrwvpwn trovpon tina; th;n koinwnivan hJmw'n ãkajkeivnwnÃ sunavgon eij" taujto;
kai; sunavpton ejxeurovnte": ei[te mavgwn tw'n peri; Zwroavstrhn oJ lovgo" ou|tov" ejstin
ei[te Qravikio" ajp∆ ∆Orfevw" ei[t∆  Aijguvptio" h] Fruvgio", wJ" tekmairovmeqa tai'"
eJkatevrwqi teletai'" ajnamemigmevna polla; qnhta; kai; pevnqima tw'n ojrgiazomevnwn kai;
drwmevnwn iJerw'n oJrw'nte".
Y me parece a mí que resolvieron mayores dificultades y más
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complicadas quienes al descubrir el linaje de los démones intermedio entre
dioses y hombres, de alguna manera aunaron y estrecharon nuestra
comunidad a la suya. Bien sea de magos del círculo de Zoroastro esta doctrina,
bien tracia procedente de Orfeo, bien egipcia o frigia, como testimonian los
muchos elementos referidos a la muerte y al duelo que vemos en los rituales
de unos y otros mezclados con los ritos que celebran y ejecutan.
Plu. Cons. ad ux. 611 D-F (fr. 595 I B.) kai; mh;n a} tw'n a[llwn ajkouvei", oi}
peivqousi pollou;" levgonte" wJ" oujde;n oujdamh'i tw'i dialuqevnti kako;n oujde; luphrovn
ejstin, oi\d∆ o{ti kwluvei se pisteuvein oJ pavtrio" lovgo" kai; ta; mustika; suvmbola tw'n
peri; to;n Diovnuson ojrgiasmw'n, a} suvnismen ajllhvloi" oiJ koinwnou'nte". wJ" ou\n
a[fqarton ou\san th;n yuch;n dianoou' taujto; tai'" aJliskomevnai" o[rnisi pavscein: a]n
me;n ga;r polu;n ejntrafh'i tw'i swvmati crovnon kai; gevnhtai tw'i bivwi touvtwi tiqaso;"
uJpo; pragmavtwn pollw'n kai; makra'" sunhqeiva", au\qi" kataivrousa pavlin ejnduvetai
kai; oujk ajnivhsin oujde; lhvgei toi'" ejntau'qa sumplekomevnh pavqesi kai; tuvcai" dia; tw'n
genevsewn (...) hJ de; lhfqei'sa me;n .... uJpo; kreittovnwn e[cetai, kaqavper ejk kamph'"
uJgra'" kai; malqakh'" ajnacaitivsasa pro;" o} pevfuken. w{sper ga;r to; pu'r, a[n ti"
ajposbevsa" eujqu;" ejxavpthi, pavlin ajnarripivzetai kai; ajnalambavnei tacevw" .......Jo{pw"
w[kista puvla" ∆Aivdao perh'sai∆ (Theogn. 427).
Y lo que has oído a otros, que intentan persuadir a muchos diciendo
que para quien ha fallecido no existe en parte alguna ningún mal ni dolor, sé
que te impide creerlo la doctrina de nuestros padres y las contraseñas
místicas de las celebraciones en honor de Dioniso que conocemos por haber
participado ambos en ellas. Pues bien, piensa que al alma, al ser inmortal, le
sucede lo mismo que a las aves en cautividad. Si se cría durante mucho tiempo
en el cuerpo y se domestica en esta vida por numerosas actividades y un largo
hábito, cuando desciende de nuevo penetra en él y no cesa ni deja de estar
ligada a las pasiones y la suerte de aquí por los nacimientos (...). Pero el alma
que, después de capturada,1893....... permanece por poco tiempo, como si se
enderezara de una postura encorvada y agradable hacia lo que es natural.
Pues, igual que el fuego, si alguien, tras apagarlo, lo prende enseguida, se
enciende de nuevo y se reanima rápidamente.1894......... “atravesar lo más
rápido posible las puertas del Hades”.
                                    
1893 Hay una laguna en el texto de 86 letras.
1894 Hay una laguna en el texto de 140 letras.
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Plu. Quaest. conv. 635 E (fr. 645, 647 I, 648 V B.; 71, 291 K.) ejx ãejnÃupnivou
tino;" ajpeãicovÃmhn wjiw'n (...) uJpovnoian mevntoi parevscon (...) ejnevcesqai dovgmasin
∆Orfikoi'" h] Puqagorikoi'" kai; to; wjiovn, w{sper e[nioi kardivan kai; ejgkevfalon, ajrch;n
hJgouvmeno" genevsew" ajfosiou'sqai: kai; prou[feren ∆Alevxandro" oJ ∆Epikouvreio" ejpi;
gevlwti to;  J i\sovn toi kuavmou" te fagei'n kefalav" te tokhvwn, j wJ" dh; kuavmou" ta; wjia;
dia; th;n kuvhsin aijnittomevnwn tw'n ajndrw'n, diafevrein de; mhde;n oijomevnwn to; ejsqivein
wjia; tou' crh'sqai toi'" tivktousi ta; wjia; zwvioi".
Tras cierto sueño me abstuve de los huevos (...). Suscité la sospecha
(...) de estar sometido a las creencias órficas o pitagóricas y de evitar
religiosamente el huevo, como algunos el corazón o el cerebro, por
considerarlo origen de la vida. Y Alejandro el epicúreo mencionó de broma lo
de “es lo mismo comer habas que cabezas de progenitores”, como si esas
gentes, jugando con las palabras, llamasen habas a los huevos a causa de su
preñez queriendo significar que no hay ninguna diferencia entre comer
huevos y alimentarse de los animales que los ponen.
Plu. Quaest. conv. 671 E (fr. 591 B.) e[sti de; kai; kradhforiva ti" eJorth; kai;
qursoforiva par∆ aujtoi'" (sc. Iudaeis), ejn h|i quvrsou" e[conte" eij" to; iJero;n eijsivasin:
eijselqovnte" d∆ o{ ti drw'sin, oujk i[smen, eijko;" de; bakceivan ei\nai ta; poiouvmena.
Y tienen (i. e. los judios) por fiesta una especie de procesión de ramas
o tirsos, en el curso de la cual entran su santuario portando tirsos. Lo que
hacen después de haber entrado allí, no lo sabemos, pero es posible que se
trate de una ceremonia báquica.
Plu. Quaest. conv. 671 F (fr. 591 B.) oi\mai de; kai; th;n tw'n sabbavtwn
eJorth;n mh; pantavpasin ajprosdiovnuson ei\nai:  Savbou" ga;r kai; nu'n e[ti polloi; tou;"
Bavkcou" kalou'sin kai; tauvthn ajfia'si th;n fwnh;n o{tan ojrgiavzwsi tw'i qew'i, ãou|
pivstwÃsin e[sti dhvpou kai; para; Dhmosqevnou" (18. 260) labei'n kai; para; Menavndrou
(fr. 610 K.-A.), kai; oujk ajpo; ãtrovÃpou ti" a]n faivh tou[noma pepoih'sqai prov" tina
sovbhsin, h} katevcei tou;" bakceuvonta".
Y creo que la fiesta de los sábados tampoco carece de relación con
Dioniso, pues muchos, incluso ahora, llaman Sabos a los que hacen el baco
(bavkcou") y lanzan este grito cuando honran con ritos al dios, lo que sin duda,
se puede confirmar por Demóstenes y Menandro, y no incorrectamente se
podría decir que su nombre se debe a cierta agitación que domina a los que
hacen el baco (bavkceuvonta").
- 688 -
Plu. Es. carn. 996 C (fr. 313 I, 318 II B; 210 K.) kaivtoi dokei' palaiovtero"
ou|to" oJ lovgo" ei\nai. ta; ga;r dh; peri; to;n Diovnuson memuqeumevna pavqh tou'
diamelismou' kai; ta; Titavnwn ejp∆ aujto;n tolmhvmata geusamevnwn te tou' fovnou
kolavsei" øte touvtwnØ kai; keraunwvsei", hjinigmevno" ejsti; mu'qo" eij" th;n
paliggenesivan: to; ga;r ejn hJmi'n a[logon kai; a[takton kai; bivaion ouj qei'on ajlla;
daimoniko;n oiJ palaioi; Tita'na" wjnovmasan, økai;Ø tou't∆ e[sti kolazomevnou" kai;
divkhn tivnonta".
En realidad, esta doctrina parece más antigua, pues los padecimientos
del desmembramiento que el mito cuenta con respecto a Dioniso y acciones
audaces llevadas a cabo contra él por los Titanes, que probaron su sangre, y
los castigos de éstos y las fulminaciones, todo eso es un mito que tiene un
significado oculto con respecto a la serie de renacimientos. Pues, lo que hay
en nosotros de irracional, desordenado y violento, de no divino e incluso de
demónico, los antiguos lo llamaron 'Titanes', es decir, 'que son castigados y
pagan condena'.1895
Plu. Fr. 157 Sandbach (fr. 671 I B.; p. 316 K.) (Eus. PE.. 3. 1. 1) o{ti me;n
ou\n hJ palaia; fusiologiva kai; par∆ ”Ellhsi kai; barbavroi" lovgo" h\n fusiko;"
ejgkekalummevno" muvqoi", ta; polla; di∆ aijnigmavtwn kai; uJponoiw'n ejpivkrufo", kai;
musthriwvdh" qeologiva tav te lalouvmena tw'n sigwmevnwn ajsafevstera toi'" polloi'"
e[cousa kai; ta; sigwvmena tw'n laloumevnwn uJpoptovtera, katavdhlovn ejstin toi'"
∆Orfikoi'" e[pesi kai; toi'" Aijguptiakoi'" kai; Frugivoi" lovgoi": mavlista d∆ oiJ peri;
ta;" teleta;" ojrgiasmoi; kai; ta; drwvmena sumbolikw'" ejn tai'" iJerourgivai" th;n tw'n
palaiw'n ejmfaivnei diavnoian.
Así pues, la ciencia natural antigua era entre griegos y bárbaros un
relato de la naturaleza disfrazado de mitos, oculto en su mayoría por enigmas
y suposiciones, y una teología mistérica que considera lo que se dice más
incierto para muchos que lo que se calla y lo que se calla más suspicaz que lo
que se dice. Eso es evidente en los poemas órficos y en los relatos egipcios y
frigios. Pero, sobre todo, los ritos secretos de las celebraciones y lo ejecutado
simbólicamente en los rituales sacros revelan el modo de pensar de los
antiguos.
                                    
1895 La traducción es de Bernabé, Hierós logos. Poesía órfica sobre los
dioses y el más allá, en prensa.
- 689 -
Plu. Fr. 178 Sandbach (fr. 594 B.) ou{tw kata; th;n eij" to; o{lon metabolh;n
kai; metakovsmhsin ojlwlevnai th;n yuch;n levgomen ejkei' genomevnhn: ejntau'qa d∆ ajgnoei',
plh;n o{tan ejn tw'i teleuta'n h[dh gevnhtai: tovte de; pavscei pavqo" oi|on oiJ teletai'"
megavlai" katorgiazovmenoi. dio; kai; to; rJh'ma tw'i rJhvmati kai; to; e[rgon tw'i e[rgwi tou'
teleuta'n kai; telei'sqai prosevoike. plavnai ta; prw'ta kai; peridromai; kopwvdei" kai;
dia; skovtou" tine;" u{poptoi porei'ai kai; ajtevlestoi, ei\ta pro; tou' tevlou" aujtou' ta;
deina; pavnta, frivkh kai; trovmo" kai; iJdrw;" kai; qavmbo": ejk de; touvtou fw'" ti
qaumavsion ajphvnthsen kai; tovpoi kaqaroi; kai; leimw'ne" ejdevxanto, fwna;" kai;
coreiva" kai; semnovthta" ajkousmavtwn iJerw'n kai; fasmavtwn aJgivwn e[conte": ejn ai|" oJ
pantelh;" h[dh kai; memuhmevno" ejleuvqero" gegonw;" kai; a[feto" periiw;n
ejstefanwmevno" ojrgiavzei kai; suvnestin oJsivoi" kai; kaqaroi'" ajndravsi, to;n ajmuvhton
ejntau'qa tw'n zwvntwn ãkai;Ã ajkavqarton ejforw'n o[clon ejn borbovrwi pollw'i kai; oJmivclhi
patouvmenon uJf∆ eJautou' kai; sunelaunovmenon, fovbwi de; qanavtou toi'" kakoi'"
ajpistivai tw'n ejkei' ajgaqw'n ejmmevnonta. ejpei; tov ge para; fuvsin th;n pro;" to; sw'ma
th'i yuch'i sumplokh;n ei\nai kai; suvnerxin ejkei'qen a]n sunivdoi".
Así, debido al cambio completo y a la conversión, decimos que el alma
allí nacida ha muerto. Aquí no tiene conocimiento, salvo cuando está a punto
de morir. Entonces sufre una experiencia similar a la de los que se someten a
las grandes teletai. Por eso, además, la palabra se asemeja a la palabra, la
acción a la acción y 'morir' a 'cumplir las teletai'. En primer lugar, vagar sin
rumbo, rodeos fatigosos y caminos a través de la oscuridad que se sospecha
que no van a acabar; después, antes del fin mismo, todos los temores,
escalofríos, espasmos, sudor y estupor. A partir de esto una luz asombrosa le
sale al encuentro y lugares puros y praderas la acogen con cantos, danzas,
magnificencia de audiciones sacras y visiones sagradas. En estos lugares
quien ha participado ya completamente en los misterios, se ha vuelto libre y
llega coronado y libertado, celebra los misterios y vive con varones santos y
puros, viendo a la muchedumbre no iniciada en este mundo de los vivos y que
está sin purificar, pisoteada en abundante barro y nube de polvo y
constreñida por sí misma, que persevera en los males por miedo a la muerte y
desconfianza de los bienes de allí.
Plu. Fr. 202 Sandbach (fr. 1 I, 671 II B.) kai; mh;n oujdevn ejstin ou{tw th'"
Puqagorikh'" filosofiva" i[dion wJ" to; sumbolikovn, oi|on ejn teleth'i memigmevnon
fwnh'i kai; siwph'i didaskaliva" gevno", w{ste mh; levgein  Jajeivsw xunetoi'si: quvra" d∆
ejpivqesqe, bevbhloi j.
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Así que, nada hay más propio de la sabiduría pitagórica que lo
simbólico: su género de enseñanza, como en el ritual, mezcla la expresión oral
y el silencio, como para no decir “cantaré para conocedores. Cerrad las
puertas, profanos”.
Ps.-Plu. De fluv. 3. 4 (288. 3 Bernardakis) (fr. 597 B.; T 122 K.) genna'tai
de; kai; ejn tw'i Paggaivwi o[rei botavnh kiqavra kaloumevnh ... tw'n de; Dionusivwn
teloumevnwn au{th kiqavra" ajnadivdwsin h\con: oiJ d∆ ejgcwvrioi nebrivda"
peribeblhmevnoi kai; quvrsou" kratou'nte" u{mnon a[idousin: Jmh; tovte fronhvshi", o{tan
e[shi mavthn fronw'n∆: kaqw;" iJstorei' Kleitwvnumo" ejn tw'i g∆ tw'n Tragikw'n (FGH 292
F 3).
Y crece en el monte Pangeo una hierba llamada cítara (....). Ésta es la
de los participantes en las dionisíacas, pues proporciona las cítaras que
llevaban. Y los nativos ceñidos por pieles de cervato y blandiendo tirsos
entonan un cántico: "no podías reflexionar entonces, cuando estás
reflexionando en vano". Según como lo narra Clitónimo en el libro tercero de
los trágicos.
POLIENO HISTORIADOR (s. II d. C.)
Polyaen. Exc. 7. 5 (Arnob. Nat. 2. 73) Mivda" prospoihsavmeno" teleth;n
poiei'n toi'" megavloi" qeoi'" nukto;" ejxhvgage tou;" Fruvga" met∆ aujlw'n kai; tumpavnwn
kai; kumbavlwn krupta; e[conta" ejgceirivdia.
Midas, que se jactaba de celebrar la teleté a los grandes dioses, hizo
salir de noche a los frigios con flautas, timbales, címbalos y puñales ocultos.
PORFIRIO (s. III d. C.)
Porph. Antr. 6. 17s meta; de; tou'ton to;n Zwroavstrhn krathvsanto" kai;
para; toi'" a[lloi" di j a[ntrwn kai; sphlaivwn ei[t j ou\n aujtofuw'n ei[te ceiropoihvtwn
ta;" teleta;" ajpodidovnai.
Y después del tal Zoroastro se convirtió en costumbre también entre
los demás transmitir las teletai en cuevas y grutas, ya fueran naturales ya
artificiales.
Porph. VP 17 (fr. 571, 605 B.) Krhvth" d∆ ejpiba;" toi'" Movrgou muvstai"
proshviei (sc. Puqagovra") eJno;" tw'n ∆Idaivwn Daktuvlwn, uJf∆ w|n kai; ejkaqavrqh th'i
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keraunivai livqwi, e{wqen me;n para; qalavtthi prhnh;" ejktaqeiv", nuvktwr de; para;
potamw'i ajrneiou' mevlano" malloi'" ejstefanwmevno". eij" de; to; ∆Idai'on kalouvmenon
a[ntron kataba;" e[ria e[cwn mevlana ta;" nomizomevna" tri;" ejnneva hJmevra" ejkei'
dievtriyen kai; kaqhvgisen tw'i Dii; tovn te stornuvmenon aujtw'i kat∆ e[to" qrovnon
ejqeavsato.
Al llegar a Creta se presentó (i. e. Pitágoras) a los mistas de Morgo, uno
de los Dáctilos del Ida, por los que fue purificado por medio de la piedra del
rayo y desde el amanecer estuvo de bruces junto al mar y por la noche junto
al río, con la cabeza cubierta por una piel de carnero negro. Una vez que
hubo bajado a la gruta llamada Idea, llevando lana negra, pasó allí los
preceptivos tres veces nueve días, celebró un sacrificio en honor de Zeus y
contempló el trono que le tienen engalanado todo el año.
Porph. VP 44 (fr. 648 XII B.) i[sa de; kuavmwn parhvinei (sc. Puqagovra")
ajpevcesqai kaqavper ajnqrwpivnwn sarkw'n.
Aconsejaba (i. e. Pitágoras) apartarse de las habas como si se tratase de
carnes humanas.
PROCLO (s. V d. C.)
Comentario sobre el Crátilo de Platón
Procl. in Cra. 60. 26 Pasquali (fr. 128 I B.; 90K.) wJ" d∆ a]n oiJ ∆Orfikoi;
fai'en, a[nwqen me;n oJrizovmeno" tw'i Aijqevri, kavtwqen de; tw'i Favnhti (pavnta ga;r ta;
metaxu; touvtwn sumplhroi' to;n nohto;n diavkosmon.
Y, como dirían los órficos, por arriba se encuentra limitado por el Éter
y por abajo, por Fanes (pues lo que se encuentra entre ellos es todo lo que
llena el mundo inteligible).
Comentario sobre la República de Platón
Procl. in R. I 83. 18 Kroll kai; ga;r oiJ qeoi; tw'n toiw'nde sumbovlwn
ajkouvonte" caivrousin kai; toi'" kalou'sin eJtoivmw" peivqontai kai; th;n eJautw'n
ijdiovthta profaivnousin dia; touvtwn wJ" oijkeivwn aujtoi'" kai; mavlista gnwrivmwn
sunqhmavtwn: kai; ta; musthvria kai; aiJ teletai; kai; to; drasthvrion ejn touvtoi"
e[cousin kai; oJlovklhra kai; ajtremh' kai; aJpla' qeavmata dia; touvtwn proxenou'sin toi'"
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muvstai" kaqora'n, w|n oJ nevo" th;n hJlikivan kai; polu; ma'llon oJ to; h\qo" toiou'to"
a[dektov" ejstin.
Pues también los dioses se complacen al escuchar esta clase de
símbolos y obedecen voluntariamente a quienes los invocan y manifiestan su
peculiaridad a través de ellos, en la idea de que les son apropiados y muy
familiares. Además, los misterios y las teletai cifran en ellos su eficacia y
procuran a los iniciados la contemplación de espectáculos íntegros, calmos y
simples, que no recibe el joven de edad y menos aún el joven de madurez.
Procl. in R. I 174. 30ss Kroll (fr. 503 B.; T 119 K.) ajll j ∆Orfeu;" me;n a{te
tw'n Dionuvsou teletw'n hJgemw;n genovmeno" ta; o{moia paqei'n uJpo; tw'n muvqwn ei[rhtai
tw'i sfetevrwi qew'i (kai; ga;r oJ sparagmo;" tw'n Dionusiakw'n e{n ejstin sunqhmavtwn).
Y el mito cuenta que Orfeo, fundador de los rituales de Dioniso, padeció
lo mismo que su dios (pues el desmembramiento es uno de los símbolos
dionisíacos).
Procl. in R. II 108. 17 Kroll (fr. 596 III B.) o{ti de; kai; eij" tou;" pollou;"
drw'sin oiJ mu'qoi, dhlou'sin aiJ teletaiv. kai; ga;r au|tai crwvmenai toi'" muvqoi", i{na th;n
peri; qew'n ajlhvqeian a[rrhton katakleivwsin, sumpaqeiva" eijsi;n ai[tiai tai'" yucai'"
peri; ta; drwvmena trovpon a[gnwston hJmi'n kai; qei'on: wJ" tou;" me;n tw'n teloumevnwn
kataplhvttesqai deimavtwn qeivwn plhvrei" gignomevnou", tou;" de; sundiativqesqai
toi'" iJeroi'" sumbovloi" kai; eJautw'n ejkstavnta" o{lou" ejnidru'sqai toi'" qeoi'" kai;
ejnqeavzein: pavntw" pou kai; tw'n eJpomevnwn aujtoi'" kreittovnwn hJmw'n genw'n dia; th;n
pro;" ta; toiau'ta sunqhvmata filivan ajnegeirovntwn hJma'" eij" th;n pro;" tou;" qeou;" di j
aujtw'n sumpavqeian.  
Que los mitos influyen en muchos lo prueban las teletai. Pues éstas se
sirven de mitos para ocultar la verdad inefable de los dioses y son para las
almas, de una forma para nosotros desconocida y divina, causa de una
comunidad de afecto en torno a los ritos celebrados, de manera que, entre
quienes han cumplido las teletai, unos se quedan atónitos, llenos de terrores
sobrenaturales, pero otros entran en comunidad de disposición con los
símbolos sacros y, saliendo de sí mismos, quedan completamente fijados a los
dioses y penetrados de lo divino. Pues, de cualquier forma supongo, los linajes
superiores a nosotros que acompañan a los dioses, en virtud de nuestra unión
a esta clase de símbolos, nos incitan a la comunidad de afecto con los dioses
que procuran estos símbolos.
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Procl. in R. II 312. 16 Kroll (fr. 517 I B.; T 102 K.) dhloi' de; ta; ejn
∆Apologivai (41a) rJhqevnta para; tou' Swkravtou", wJ" a[ra pollou' a]n timhvsai to; ejn
”Aidou suggenevsqai toi'" ∆Orfeu'sin, toi'" Mousaivoi", toi'" Ai[asin: h[kouen gavr pou
kai; tw'n ejn ∆Eleusi'ni musthrivwn ejxumnouvntwn to;n ta;" aJgiwtavta" ejkfhvnanta
teletav".
Lo demuestra lo dicho por Sócrates en la Apología, que sería un gran
honor el reunirse en el Hades con los Orfeos, los Museos, los Ayax. Pues
probablemente conocía los Misterios de Eleusis que celebran al que reveló las
sacratísimas teletai.
Comentario sobre el Timeo de Platón
Procl. in Tim. I 336. 15 (fr. 140 XI B., 85 K.) aujto;" (sc. oJ Mh'ti") de; oJ
Diovnuso" kai; Favnh" kai;  jHrikepai'o" sunecw'" ojnomavzetai.
Y éste (i. e. Metis) se llama frecuentemente Dioniso, Fanes y Ericepeo.
Procl. in Ti. I 407. 22ss (fr. 329 I B.; 199 K) hJ me;n ga;r ”Ippa (...) livknon
ejpi; th'" kefalh'" qemevnh kai; dravkonti aujto; peristevyasa to;n kradiai'on uJpodevcetai
Diovnuson:
Pues bien, Hipta (...) poniéndose una criba sobre la cabeza y
enrollándole alrededor una serpiente acoge a Dioniso.
Procl. in Ti. III 168. 9 (fr. 507 II B.; T 250) au|tai dev eijsin aiJ ∆Orfikai;
paradovsei": a} ga;r ∆Orfeu;" di∆ ajporrhvtwn lovgwn mustikw'" paradevdwke, tau'ta
Puqagovra" ejxevmaqen ojrgiasqei;" ejn Libhvqroi" toi'" Qraikivoi" ∆Aglaofavmw
telesta' metadovnto" h}n peri; qew'n ∆Orfeu;" sofivan para; Kalliovph" th'" mhtro;"
ejpinuvsqh: tau'ta ga;r aujtov" fhsin oJ Puqagovra" ejn tw'i ÔIerw'i lovgwi.
Éstas son las doctrinas religiosas órficas. Pues, lo que Orfeo transmitió
en forma de misterios, mediante relatos inefables, esto lo aprendió Pitágoras
mientras celebraba ritos religiosos entre los libetrios tracios, siendo telestes
Aglaofamo, quien le transmitió la sabiduría relacionada con los dioses, en la
que Orfeo había sido enseñado junto a su madre Calíope. Esto lo transmite el
propio Pitágoras en el Hierós Logos.
Procl. in Ti. III 209. 3 (fr. 243 XXXVII B.; p. 204 K.) poihth;" de; kai; path;r
oJ Zeuv", o}" kai; nu'n levgetai dhmiourgo;" uJf∆ eJautou' pathvr te e[rgwn, fai'en a]n oiJ
∆Orfikoiv.
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Creador y padre Zeus, que también, de hecho, se llama por él mismo
demiurgo y padre de las cosas creadas, podrían decir los órficos.
Procl. in Ti. III 297. 8 (fr. 348 I, 598 B.; 229 K.) oiJ par∆ ∆Orfei' tw'i
Dionuvswi kai; th'i Kovrhi telouvmenoi tucei'n eu[contai
kuvklou te lh'xai kai; ajnayu'xai kakovthto"
Y los secuaces de Orfeo se ufanan de participar en los rituales de
Dioniso y Core
salir del ciclo y reponerse del mal.1896
Comentario sobre los Trabajos y los días de Hesíodo
Procl. in Hes. Op. 52 (33. 20 Pertusi) (fr. 307 I B.) ejn de; tw'i muvqwi tou'
aijsqhtou' lambavnetai (sc. oJ navrqhx) wJ" eijkwvn --- kai; gavr ejsti Dionusiakov", wJ" kai;
oiJ telouvmenoi tw'i Dionuvswi dhlou'si narqhkoforou'nte" ---, wJ" tw'n aijsqhvsewn ejsti;
poihthvv": kai; prosavgetai (sc. oJ navrqhx) uJpo; tw'n Titavnwn tw'i Dionuvswi
En el mito se toma (i. e. el tirso) como una imagen de lo sensible -pues
también es dionisíaco, como muestran los que celebran a Dioniso portando el
tirso- en la idea de que es el poeta de lo sensible. Y remonta (i. e. el tirso) a
Dioniso por los Titanes.
Teología platónica
Procl. Theol. Plat. IV 52. 16 Saffrey - Westerink (IV 17) (fr. 212 B; 152
K.) tw'i de; th'" ∆Adrasteiva" qesmw'i pavnta uJphvkoa, kai; pa'sai dianomai; qew'n kai;
mevtra pavnta kai; frourai; dia; tou'ton uJfesthvkasi. par∆ ∆Orfei' de; kai; frourei'n
levgetai to;n o{lon dhmiourgovn, kai;
cavlkea rJovptra labou'sa
kai; tuvpanon liguhcev"
ou{tw" hjcei'n w{ste pavnta" ejpistrevfein eij" auJth;n tou;" qeouv"
Todas las cosas están sometidas al "decreto de Adrastea", y todas las
distribuciones entre los dioses y todas las medidas y vigilancias llegan a la
existencia por este decreto. Y en Orfeo se dice que vigila al demiurgo
universal y que
tomando los broncíneos címbalos
y el pandero de penetrante son.
produce un sonido tan grande que atrae hacia sí a todos los dioses.1897
                                    
1896 La cursiva indica que es un verso textual.
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Procl. Theol. Plat. VI 50. 12 Saffrey - Westerink (VI 11) (fr. 517 II B.;
195 K.) kai; ga;r hJ tw'n qeolovgwn fhvmh tw'n ta;" aJgiwtavta" hJmi'n ejn ∆Eleusi'ni
teleta;" paradedwkovtwn.
Pues la palabra de los teólogos que nos han transmitido las
sacratísimas teletai en Eleusis.
SEXTO EMPÍRICO (s. II / III d. C.)
S. E. M. 2. 31 (90. 10 Mau) (fr. 641 B.; 292 K.) kai; mh;n oujde; tai'" povlesivn
ejstin wjfevlimo" (sc. hJ rJhtorikhv): oiJ ga;r novmoi povlewvn eijsi suvndesmoi, kai; wJ"
øyuch;Ø sw'mãa pneuvmaÃto" ejkfqarevnto" fqeivretai, ou{tw novmwn ajnaireqevntwn kai;
aiJ povlei" diovlluntai. paro; kai; oJ hjqolovgo" (qeolovgo" Bekker) ∆Orfeu;" to;
ajnagkai'on aujtw'n uJpofaivnwn fhsi;n
h\n crovno" hJnivka fw'te" ajp∆ ajllhvlwn bivon ei\con
sarkodakh', kreivsswn de; to;n h{ttona fw'ta davizen.
mhdeno;" ga;r ejpistatou'nto" novmou e{kasto" ejn cersi; to; divkaion ei\ce, kaqw;"
ijcquvsi kai; qhrsi;n kai; oijwnoi'si peteinoi'"
ejpitevtraptai
e[sqein ajllhvlou", ejpei; ouj divkh e[sti met∆ aujtoi'".
(dub. ãou{tw" a[nqrwpoi hjnqrwpofavgounÃ add. Bekker)
Tampoco en las ciudades es útil (i. e. la oratoria). Pues las normas de
las ciudades son ataduras, e igual que el cuerpo perece cuando se aniquila por
completo la respiración, así, abolidas las normas, perecen las ciudades. Por
ello, también el teólogo Orfeo para mostrar su utilidad dice:
Hubo un tiempo en que los hombres llevaban una vida en que
devoraban mutuamente las carnes, el fuerte mataba al ser más débil.1898
Pues como no regía norma alguna, cada uno se tomaba la justicia por
su mano. Y del mismo modo que estaba permitido que
peces, fieras y aves se comieran unos a otros porque no existía la
justicia entre ellos,
así también los hombres comían carne humana.
                                                                                                          
1897 La traducción es debida a Bernabé, Hierós logos. Poesía órfica sobre
los dioses y el más allá (en prensa). La cursiva indica que se trata de versos
textuales.
1898 La cursiva indica que se trata de versos textuales.
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SUDA (s. X d. C.)
Sud. s. v ∆Apollwvnio" (I 309. 13 Adler) (FGH 740 T 1) (fr. 553 B.; T 232 K.)
∆Afrodisieuv", ajrciereu;" kai; iJstorikov". gevgrafe Karikav, Peri; Travllewn, Peri;
∆Orfevw" kai; tw'n teletw'n aujtou'.
Apolonio de Afrodisias, sumo sacerdote e historiador. Escribió Carios,
Sobre Tales, Sobre Orfeo y sus teletai.
Sud. s. v. ∆Orfeuv" (III 565. 5 Adler) (fr. 840 II B.; T 186 K.) ...  e[graye ...
Teletav": oJmoivw" dev fasi kai; tau'ta ∆Onomakrivtou.
Orfeo .... escribió ... Teletai: Igualmente dicen que éstas son de
Onomácrito.
TEODORETO DE CIRENE (s. V d. C.)
Thdt. Affect. 1. 21 (108. 21 Canivet) (fr. 51 B.; T 103 K.) o{ti de; kai; tw'n
Dionusivwn kai; tw'n Panaqhnaivwn kai; mevntoi kai; tw'n Qesmoforivwn kai; tw'n
∆Eleusinivwn ta;" teleta;" ∆Orfeuv", ajnh;r ∆Odruvsh", eij" ta;" ∆Aqhvna" ejkovmise kai; eij"
Ai[gupton ajfikovmeno" ta; th'" “Isido" kai; tou' ∆Osivrido" eij" ta; th'" Dhou'" kai; tou'
Dionuvsou metatevqeiken o[rgia, didavskei me;n Plouvtarco" oJ ejk Cairwneiva" th'"
Boiwtiva" (fr. 212 Sandbach), didavskei de; kai; oJ Sikeliwvta" Diovdwro" (1. 96. 3),
mevmnhtai de; kai; Dhmosqevnh" oJ rJhvtwr (25. 11) kaiv fhsi to;n ∆Orfeva ta;" aJgiwtavta"
aujtoi'" teleta;" katadei'xai.
En cuanto a las teletai dionisíacas, las panateneas, y ciertamente
también las tesmoforias y las eleusinas, Orfeo, el odrisa, las introdujo en
Atenas, tras viajar a Egipto, y cambió en ritos de Deo y Dioniso los de Isis y
Osiris. Lo explican Plutarco de Queronea de Beocia y Diodoro el siciliota y lo
recuerda también Demóstenes el retor; dicen que Orfeo les dio a conocer las
sagradas teletai.
Thdt. Affect. 1. 22 (109. 4 Canivet) (fr. 525 B.) ta; th;"  JReva" h] th'"
Kubevlh" h] th'" Brimou'" ... tauvth" ta;" eJorta;" kai; ta; ejn aujtai'" telouvmena ajpo;
Frugiva" eij" th;n  JEllavda metekovmisan ”Ellhne", oiJ proklhqevnte" h[dh mavrture"
diarrhvdhn didavskousin.
Y las de Rea, Cíbele o Brimó ...  las festividades de ésta y lo cumplido
ritualmente en ellas desde Frigia a Grecia las llevaron los griegos, ya citados
anteriormente como testigos, quienes las enseñaron claramente.
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Thdt. Affect. 1. 114 (132. 25 Canivet) (fr. 51 III B.) tau'ta ejk th'"
Aijguvptou ta; o[rgia maqw;n oJ ∆Odruvsh" ∆Orfeu;".
Estos ritos los aprendió de Egipto Orfeo el odrisa.
Thdt. Affect. 2. 95 (164. 12 Canivet) (fr. 51 IV B.) oJ dev ge ∆Odruvsh"
∆Orfeu;" ta;" Aijguptivwn teleta;" tou;" ”Ellhna" ejxepaivdeuse.
Y Orfeo el odrisa enseñó a los griegos las teletai de los egipcios.
TEOFRASTO (s. IV / III a. C.)
Thphr. Char. 16. 11 (fr. 654 B.; 207 K.) kai; o{tan ejnuvpnion i[dhi,
poreuvesqai pro;" tou;" ojneirokrivta", pro;" tou;" mavntei", pro;" tou;" ojrniqoskovpou",
ejrwthvswn, tivni qew'n – h] qea'i – proseuvcesqai dei'. kai; telesqhsovmeno" pro;" tou;"
∆Orfeotelesta;" kata; mh'na poreuvesqai meta; th'" gunaikov" – eja;n de; mh; scolavzhi hJ
gunhv, meta; th'" tivtqh"   ä kai; tw'n paidivwn.
Y cuando tiene un sueño, es preciso que acuda a los intérpretes de
sueños, a los adivinos y a los augures, para preguntarles a cuál de los dioses (o
a qué diosa) ha de suplicar. Y para cumplir con los ritos, acude cada mes a los
orfeotelestas en compañía de su mujer (y si la mujer está ocupada, de la
nodriza) y de los niños.
JUAN TZETZES (s. XII d. C.)
Tz. in Aristoph. Ran. 1033a (IV 3.1003.1 Koster) (fr. 547 II B.; T 90 K.)
o[ti pollh; dovxa katei'ce peri; ∆Orfevw", wJ" teleta;" suntetavcoi. kai; Mousai'on
pai'da Selhvnh" kai; Eujmovlpou Filovcorov" fhsin (FGH 328 F 208) ou|to" de;
periluvsei" kai; teleta;" kai; kaqarmou;" sunevqhken: oJ de; Sofoklh'" (fr. 1116 Radt)
crhsmolovgon aujtovn fhsi.
Pues un gran renombre prevalecía en torno a Orfeo, porque había
codificado teletai. Y Filócoro llama a Museo hijo de Selene y Eumolpo. Y éste
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